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È molto facile cadere nell'errore di ritenere che se il nuovo è vitale allora nel vecchio 
doveva esserci qualcosa che non andava. Questa opinione, cui sono inevitabilmente inclini 
organismi che già soffrono delle patologie causate da un cambiamento sociale rapidissimo e 
frenetico, è naturalmente in gran parte assurda. Ciò che è sempre importante è essere certi che il 
nuovo non sia peggiore del vecchio1.
1 G. Bateson, Mente e natura, Adelphi, Milano, 1984, p. 236
                                                                                                                                   2
2 Diari di bordo. 3-2012. Resoconti delle esperienze del laboratorio filosofico ICHNOS sulla complessità. Materiale 
scaricato dal sito: http://ichnos.humnet.unipi.it/download.htm il giorno 05-02-2014 alle ore 10:30. Disegno 
realizzato da un bambino cha ha partecipato al laboratorio.
Quando Tzu-Gung viaggiava nelle regioni a nord del fiume Han vide un vecchio che 
lavorava nel suo orto. Aveva scavato un canale per l'irrigazione. L'uomo si calava in un pozzo, 
portava su a braccia un recipiente pieno d'acqua e lo versava nel canale. Compiva così sforzi 
terribili con risultati apparentemente mediocri.
Tzu-Gung gli disse: «C'è un sistema con il quale potresti irrigare cento canali in un giorno 
con uno sforzo minimo. Non ti piacerebbe conoscerlo?».
Il contadino si alzò, lo guardò e disse: «E quale sarebbe?».
Tzu-Gung replicò: «Prendi una leva di legno, pesante dietro e leggera davanti. In questo 
modo potrai portar su l'acqua con la stessa rapidità con la quale sgorga».
Allora il vecchio si arrabbiò e disse: «Ho sentito dire dal mio maestro che chiunque si serve 
delle macchine fa il suo lavoro come una macchina e a colui che fa il suo lavoro come una 
macchina viene un cuore come una macchina e colui che ha in petto il cuore di una macchina 
perde la propria semplicità. Colui che ha perduto la propria semplicità diventa malsicuro nelle 
lotte dell'anima. E l'incertezza nelle lotte dell'anima è qualcosa che non concorda con l'onestà. 
Non è che io non  conosca queste cose; mi vergogno di adoperarle»3.
3 Racconto citato in M. McLuhan, Strumenti del comunicare, Il Saggiatore, Milano,  2011, p. 73
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INTRODUZIONE
Questa tesi nasce da una profonda esigenza di approfondire il problema del rapporto 
fra uomo e nuove tecnologie. Negli ultimi decenni, la nostra vita ha subito modifiche 
sostanziali con l'avvento dei sistemi informatici e della comunicazione istantanea, 
entrati di prepotenza nell'ambito lavorativo come nella vita quotidiana. Spesso ci si 
chiede che cosa questi cambiamenti possano comportare per l'uomo. Il nostro obiettivo 
critico è la posizione incontrata in molti testi, secondo la quale il disorientamento che 
proviamo, il senso di smarrimento o il timore, sono gli effetti normali di un periodo di 
transizione. Molti studiosi, come vedremo, evidenziano gli aspetti di continuità e 
leggono il disorientamento come la paura di chi si smarrisce davanti al nuovo senza 
accorgersi che non c'è niente da temere poiché la trasformazione in corso appartiene ad 
una evoluzione che dura da sempre, e non è che una delle tante fasi che l'umanità ha 
vissuto, sopravvivendo e anzi migliorando la sua condizione, creando nuovi saperi, 
traendo nuove e feconde possibilità. 
A nostro parere però non si tratta solo di valutare le innovazioni tecnologiche in sé, 
e di inserirle in un quadro tecno-economico e sociale più ampio, ma di mettere al centro 
l'individuo con le sue specifiche esigenze, e di valutare questi cambiamenti alla luce 
dell'esperienza della persona. Ogni medium ha un effetto che modifica le nostre 
percezioni e le forme di organizzazione, questo effetto è il suo reale messaggio. Questo 
è uno degli insegnamenti più pregnanti che riceviamo dalla lezione di Marshall 
McLuhan1, si tratta di una posizione che è necessario assumere per sicurezza, per 
principio, per difendersi, consapevoli anche del rischio di suo un eccessivo 
determinismo tecnico. Ogni tecnologia, che sia pratica come l'auto o mentale come la 
scrittura, ha dei precisi effetti sul pensiero e sul nostro modo di concepire il mondo. 
Come lo studioso canadese, c'è chi afferma che la vita sia troppo importante per subire 
inconsapevolmente e per distrazione gli effetti dei media. Dobbiamo quindi capire come 
ci influenzano i nuovi media e come modificano il nostro modo di stare al mondo. La 
1  Marshall McLuhan, sociologo e letterato,  è stato un importante teorico dei media, che ha studiato e 
analizzato;  ha introdotto i concetti di ‘villaggio globale’ e  di ‘messaggio’ del medium, richiamando 
l'attenzione verso i grandi cambiamenti che i media, estensioni dell'uomo, determinano sulle nostre 
vite. Fra i suoi libri ricordiamo oltre a Strumenti del comunicare, cit.; La Galassia Gutemberg,  
Armando, Roma, 1976; Il villaggio globale. XXI secolo: trasformazioni nella vita e nei media,  
SugarCo, Milano, 1996
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domanda centrale è di che cosa ha bisogno un individuo, per capire se l'uso delle nuove 
tecnologie consista in un effettivo arricchimento. Non si tratta di considerarne vantaggi 
e svantaggi, poiché sarebbe già mal porre la questione, ma di capire da un lato il 
funzionamento del medium, e dall'altro il senso di ciò che ricerchiamo, nella vita (nei 
termini di conoscenza, benessere e serenità) e nei media. Per farlo è importante dunque 
cercare di mantenere uno sguardo il più possibile obiettivo nel descrivere la situazione e 
non abbandonare mai una prospettiva di riflessione mediale, una prospettiva che tenga 
presente la materialità del medium e del suo funzionamento in modo da cercare in esso 
il suo messaggio così come lo intende McLuhan.
Partiremo quindi dagli studi e le analisi del paleontologo André Leroi-Gourhan2, in 
modo da chiarire un punto indiscutibile: la tecnica fa parte non solo della vita dell'uomo, 
ma è elemento che caratterizza gli animali a partire dai mammiferi. Lungi dal 
demonizzarla, la accogliamo come elemento non tanto indispensabile quanto 
connaturato al nostro essere. Tuttavia questo fatto non esclude che nella sua evoluzione 
si siano verificate delle rotture, abbiano avuto luogo dei cambiamenti che hanno 
trasformato la tecnica e il senso de nostro agire tecnico. Per questo ripercorreremo 
l'evoluzione del gesto, e la storia della tecnica, per verificare la presenza di almeno 
alcuni di questi momenti di rottura. In questo modo speriamo di aprire una breccia e 
rendere possibile la critica dell'argomento che difende l'evoluzione tecnica come un 
tutto unico che si sviluppa senza soluzioni di continuità da sempre.
Indagati questi aspetti, potremo addentrarci nell'analisi della situazione attuale delle 
nuove tecnologie. Per affrontare l'argomento con strumenti teorici adeguati ci faremo 
aiutare dalle riflessioni contenute in due dei più importanti testi al riguardo: Strumenti  
del comunicare, di Marshall McLuhan e Remediation, di David Jay Bolter e Richard 
Grusin3. Nella descrizione della situazione contemporanea, appoggiandoci soprattutto al 
pensiero di filosofi contemporanei, cercheremo di approfondire e problematizzare la 
questione al centro delle nostre riflessioni: come stia cambiando la nostra esperienza e 
cosa questo cambiamento possa comportare. Guidati dalla metafore dell'estensione del 
2 André Leroi-Gourhan, studioso di preistoria ed etnologo francese, ha partecipato a importanti scavi 
archeologici e ha svolto ricerche comparate sulle tecnologie. La sua opera costituisce un modello di 
ricerca interdisciplinare che utilizza metodi e tecniche di discipline complementari (dall'etnologia alla 
biologia). Tra le altre opere ricordiamo Il filo del tempo, La nuova Italia, Firenze, 1993
3 Jay David Bolter è Weasly Professor of New Media Studies presso la School of Literature, 
Communication and Culture del Georgia Institute of Technology. Fra le sue pubblicazioni tradotte in 
italiano ricordiamo, oltre al testo citato, Lo spazio dello scrivere. Computer, ipertesti e storia della  
scrittura, Vita e Pensiero, Milano, 1993; Richard Grusin è docente presso lo stesso istituto.
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sistema nervoso, cercheremo di capire che cosa questa estensione significhi per 
memoria, sapere, conoscenza, facoltà di elaborazione simbolica. Che tipo di individuo 
emerga e quali siano le sue attività, le sue esperienze, che concezione di sapere ne 
risulti, quale concezione di esperienza. Dopo aver trattato della società in cui l'individuo 
oggi si muove, affronteremo quindi con ordine i problemi della memoria, del sapere, 
della facoltà simbolica e dell'esperienza in quanto esperienza sensibile corporea.
I saggi commentati nel primo capitolo  rappresentano gli obiettivi critici che hanno 
dato avvio a questa riflessione che ritiene insufficiente parlare di cambiamento di 
esperienza e l'affermare che avvenga una trasformazione dei concetti di sapere ed 
esperienza senza problematizzare ulteriormente che cosa questi cambiamenti 
comportino. Quello che rifiutiamo è la sensazione di non poter avanzare critiche, di non 
averne il diritto perché non possediamo i mezzi per farlo. Vogliamo comunque mettere 
in discussione ciò che accade e difendere il nostro disorientamento e disagio, 
analizzando la tecnica e la situazione attuale. Il sospetto che ci ha guidato è stato 
confermato dalle parole di Bolter e Grusin: nell'inventare un nuovo strumento tutte le 
persone coinvolte avanzerebbero la pretesa che questo consenta un miglior rapporto con 
la realtà, e la pretesa comporterebbe così una ridefinizione di realtà e autenticità 
funzionale al nuovo strumento. La modifica dei concetti, in base a come cambia la vita 
che viviamo e agli interessi che guidano la società, é un processo che dura da sempre, 
ma che sia determinato da un potere politico o piuttosto dal mercato, si tratta comunque 
di una mistificazione a cui l'individuo ha il diritto di opporsi. In questo senso l'individuo 
rivendica il suo diritto ad un pensiero eversivo, libero, che metta in discussione tutto ciò 
che è dato per ovvio. Con la sensazione che le nuove tecnologie allontanino 
ulteriormente l'individuo da sé stesso, cercheremo quindi di scoprire che cosa stia 
accadendo e se possa essere effettivamente così.
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1. OBIETTIVI CRITICI
Presentiamo qui brevemente tre saggi riguardanti i nuovi media e i cambiamenti di 
esperienza generati dalle nuove tecnologie. Si tratta di due saggi di Silvestra Mariniello1 
Intermedialità e Commencements, e uno di Giuseppe Longo2 Ritorno alla  
multimedialità originaria? Contenuti nel testo Immagini migranti. Forme intermediali  
del cinema nell'era digitale3. In essi vengono esposte alcune delle tesi che abbiamo 
sentito il bisogno di approfondire: Mariniello presenta il disorientamento che proviamo 
in questa epoca di grandi trasformazioni come una difficoltà dovuta alla mancanza di 
strumenti per comprendere il nuovo, e affronta il problema della costituzione di un 
nuovo soggetto nel momento in cui questo si trova a vivere in un ambiente in cui la 
mediazione si fa sempre più presente. Longo invece ci propone una domanda, come 
leggiamo nel titolo, e avanza l'ipotesi che grazie alle nuove tecnologie ci sia possibile 
ritornare ad un contatto diretto con il mondo. In entrambi gli autori viene descritto il 
cambiamento di esperienza che ci troviamo a vivere, un cambiamento che si lega a un 
nuovo tipo di soggetto che potrà emergere in futuro.
1.1 Silvestra Mariniello: Intermedialità4 
Per meglio riconoscere la complessità, il comportamento e l'impatto dei nuovi 
media generati dallo sviluppo inarrestabile della tecnologia, è apparso necessario 
da una parte privilegiare lo studio delle relazioni che li legano e dei processi di 
fusione e di contaminazione che li caratterizzano, dall'altra concentrarsi sulla 
1 Silvestra Mariniello è direttrice del Centro di ricerca sull'intermedialità dell'Università di Montréal a 
partire dal 2005, Mariniello è professore titolare presso il Dipartimento di Storia dell'Arte e di Studi 
Cinematografici e presso il Dipartimento di Letterature Comparate dell'Università di Montréal. Le sue 
ricerche si concentrano sul cinema, la teoria e la poetica dell'audiovisivo, le teorie dei media.  
2 Giuseppe Longo, ingegnere elettronico e matematico, ha insegnato fino al 2009 Teoria 
dell'Informazione presso l'Università di Trieste. Attualmente si occupa di epistemologia, intelligenza 
artificiale, problemi relativi alla comunicazione e all'impatto sulla società delle tecnologie. Fra i suoi 
libri ricordiamo Il nuovo Golem. Come il computer cambia la nostra cultura, Editori Laterza, Roma-
Bari, 1998; Homo technologicus, Meltemi, Roma, 2001: Il simbionte, Meltemi, Roma, 2003
3 L. De Giusti (a cura di) Immagini migranti. Forme intermediali del cinema nell'era digitale, Marsilio, 
Venezia, 2008
4 Trattiamo questo saggio non tanto con l'intenzione di approfondire l'argomento ‘intermedialità’ quanto 
per individuare alcuni dei punti critici che vorremmo approfondire in seguito. Per una trattazione più 
approfondita dell'argomento rimandiamo piuttosto ad A. Balzola e A. M. Monteverdi, Le arti  
multimediali digitali. Storia, tecniche, linguaggi, etiche ed estetiche del nuovo millennio, Garzanti, 
Milano, 2004
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materialità dei media e sull'evento della mediazione5.
Con l'aumento di velocità di evoluzione e di interazione dei media che si è verificata 
negli ultimi anni si è sviluppata, o meglio, imposta la necessità di un nuovo metodo di 
ricerca, quello intermediale, appunto. Il termine intermedialità include diversi concetti: 
le relazioni fra i media, il crogiolo di tecnologie in cui si generano nuovi media, il 
milieu, «che risulta dall'evoluzione complessa e non lineare dei media, delle comunità e 
delle loro relazioni»6.
Il concetto di milieu, inteso come medium esso stesso, è centrale: i fasci di relazioni 
fra i media definiscono il milieu, che a sua volta definisce e viene definito dalla società. 
Ne consegue una diversa teoria della società: da una società che contiene i media a una 
che si struttura e cambia insieme ai media, in cui le relazioni sociali prendono forma nei 
e attraverso i media. «Come articolare questa teoria? Come conoscere questa co-
costruzione che disarciona definitivamente il soggetto dalla posizione di controllo?»7 
Siamo in grado di capire e pensare questa dinamica? La risposta di Mariniello è 
negativa: la vecchia literacy8 non ci permette di farlo, anzi siamo spesso incapaci di 
spiegare e capire la nostra relazione con i media, la nostra esperienza quotidiana. La 
studiosa fa riferimento quindi al filosofo francese Bernard Stiegler che nella sua 
riflessione sul mondo contemporaneo parla di immenso disorientamento dovuto 
all'accelerazione della tecnica. Questo disorientamento non è dovuto al fatto che la 
tecnica sia inumana, bensì all'aver escluso dal pensiero la tecnica. 
Siamo abituati a pensare la tecnica come inferiore, indegna di divenire oggetto 
di studio; abbiamo, di fatto, imparato che la tecnica e il corpo sono ostacoli alla 
vera conoscenza e che dobbiamo superarli per raggiungere la verità9.
La literacy moderna si sviluppa a partire dall'idea che l'esperienza umana possa 
essere tradotta attraverso il linguaggio, portando come conseguenza però la rimozione 
del corpo e degli aspetti legati alla tecnica e alla materialità dell'esperienza e della sua 
5 S. Mariniello, Intermedialità dieci anni dopo, in L. De Giusti (a cura di), Immagini migranti... cit., p. 
22
6 Ibidem 
7 Ibidem, p. 24
8 Literacy è la configurazione del sapere in una determinata epoca
9 S. Mariniello, Intermedialità dieci anni dopo, cit., p. 27
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trasmissione. Abbiamo così imparato a pensare al soggetto, il mondo e il linguaggio 
reprimendo importanti momenti di esperienza. I nuovi media, oltre a non poter essere 
compresi con i mezzi forniti dalla vecchia literacy, ne hanno mostrato i limiti, 
contribuendo ad una sua messa in crisi, attuando una critica all'astrazione e alla 
rappresentazione. Essi cambiano non solo la nostra esperienza quindi ma il modo stesso 
di pensarla e concepirla, scoprendone nuovi aspetti fino ad ora rimasti in ombra.
La tecnica audiovisiva permette un essere-nel-mondo, un immanenza al flusso 
degli eventi che sfida la conoscenza (soggettiva e oggettiva) del mondo, che esige 
una riconcettualizzazione dell'esperienza e della memoria e crea un nuovo spazio 
simbolico. Non solo, la tecnica audiovisiva mette in discussione il linguaggio, la 
sua struttura e il modo logocentrico di  produzione del senso10.
Così ad esempio la fotografia ci ha permesso di renderci conto di quanto non siamo mai 
presenti a noi stessi e alla nostra esperienza. Cinema e fotografia creano la possibilità di 
una concezione diversa della conoscenza nella quale né la distanza fra soggetto e 
oggetto, né le opposizioni binarie che organizzano il mondo sono più in gioco. Al 
mondo come testo si sostituisce così un mondo dal volto fotografico. 
1.2 Siegfried Kracauer: il cinema cinematografico
Ci soffermiamo brevemente, prima di proseguire con Mariniello, sulle teorie di 
Siegfried Kracauer11, esposte in Teoria del film12, cui la studiosa fa riferimento nel suo 
saggio. Kracauer spiega come nel cinema e nella fotografia risieda la potenzialità di 
rendere visibile il mondo e restituirlo al nostro sguardo, facendoci riscoprire la realtà. 
Concentrandosi solo sull'aspetto esteriore delle cose, dei fatti e delle azioni, il cinema 
sembra fermarsi solo alla superficie delle cose, senza permetterci di andare oltre e 
pensare agli aspetti intimi della vita spirituale, od occuparci dei problemi dello spirito13. 
10 Ibidem, p. 32
11 Siegfried Kracauer, sociologo e teorico del cinema, ha concentrato la sua riflessione sullo studio dei 
mutamenti della società moderna, vedendo nel cinema uno dei mezzi artistici privilegiati per 
l'osservazione dei cambiamenti nel modo di sentire e di vivere.   
12 S.Kracauer, Teoria del film, Il Saggiatore, Milano, 1995
13 «È questa l'obiezione di Paul Valéry che concepisce il cinema come una «memoria esterna dotata di 
perfezione meccanica». [...] «che cosa rimane del significato di queste azioni ed emozioni di cui vedo 
l'azione reciproca e la monotona diversità? Non ho più il gusto di vivere perché la vita ormai è ridotta 
12
Questo genere di argomenti, però, sarebbe valido se la vita intima e spirituale rivestisse 
lo stesso ruolo e avesse la stessa importanza che aveva nei secoli scorsi. Le credenze, le 
ideologie e i valori non hanno più la stessa autorità e lo stesso grado di realtà che 
possedevano, l'uomo si muove in un orizzonte culturale e spirituale profondamente 
diverso e l'appello ai valori della vita intima perde quindi senso. Da un lato infatti sono 
crollate le antiche fedi, le ideologie che davano struttura e sostegno alla vita intima e 
spirituale, dall'altro sull'uomo opera una tendenza all'astrazione dovuta ed ereditata 
dall'approccio scientifico e tecnologico che domina la vita. Questo tipo di approccio 
tende ad escludere quelle qualità che non sono quantificabili e che non permettono uno 
studio e una ripetizione. La sua influenza è tanto grande che anche le altre scienze 
tendono a modellarsi sul suo esempio tendendo a diventare scienze esatte, anche senza 
che il loro oggetto si presti a questo tipo di studio, come avviene per le scienze sociali. 
Questi due aspetti, il crollo delle ideologie e la tendenza all'astrazione, sono connessi: 
col perdere di autorità delle prime ha acquisito rilevanza la visione scientifica.
Si tratta non soltanto di chiarire i nostri rapporti con le credenze unificatrici 
quanto le condizioni in cui tali credenze ci sono oggi accessibili. In teoria, 
potremmo accostarci liberamente se non fosse per il nostro modo astratto di 
avvicinarci alle cose che sono dentro e intorno a noi. Questa caratteristica della 
mentalità dell'uomo moderno frustra tutti i suoi tentativi di sfuggire alla nudità 
spirituale14.
Ci troviamo quindi a dover affrontare una sfida immediata e urgente: se vogliamo 
assimilare i valori che delimitano il nostro orizzonte dobbiamo prima liberarci, meglio 
che possiamo, dell'astrattezza. Per porre rimedio all'astrattezza e riappropriarci del 
mondo occorre farne esperienza, non solo sfiorare il mondo con la punta delle dita, ma 
«afferrarlo e stringergli la mano». Restituire agli oggetti tutte le loro qualità, e non solo 
quelle che vengono prese in considerazione dalla scienza, ma anche quelle che danno 
mordente e pregio alle cose. L'esperienza attraverso la quale possiamo ritrovare la realtà 
deve essere in qualche modo simile ad un'esperienza estetica, in cui l'incontro con 
a una sembianza. So già il futuro a memoria». Secondo Valéry dunque, rappresentando gli aspetti 
esterni della vita intima, il cinema non fa che costringerci a copiare quelli e a trascurare questi», 
ibidem, pp. 414-415
14 Ibidem, p. 425
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l'oggetto ci cambia15. Tuttavia non tutta la realtà ci è ancora disponibile, e dobbiamo 
limitare la nostra esperienza a quella che lo è. In queste condizioni il cinema, con il suo 
insistere sui valori esterni e materiali della realtà, può diventare una porta aperta per 
provare a riappropriarsi del reale. Il cinema ci mostra il mondo per quello che è, il 
mondo che non riuscivamo più a vedere perché il nostro sguardo non era più capace di 
vedere e cogliere certe qualità. Diversamente dall'arte, che utilizza il materiale che trova 
nella realtà per costruire, comporre le sue opere dotandole di significato, seguendo 
l'intento di un autore, il cinema (e la fotografia), quando segue la sua vocazione (ossia il 
cinema ‘cinematografico’), non sfrutta la realtà, ma la mostra per quello che è; non la 
manipola, ma la mantiene allo stato grezzo, restituendocela.
Occorre perciò distinguere fra il cinema che, rifacendosi ad un atteggiamento 
artistico, ricostruisce una storia o si fa portatore di un messaggio ideologico o 
dell'interpretazione del suo autore, da quel cinema che, pur rimanendo sempre in bilico 
fra istanza creatrice e realista, mantiene l'equilibrio: la realtà così ha modo di mostrarsi 
in tutta la sua forza. Il cinema commerciale o quello artistico d'avanguardia, come 
quello Buñuel-Dalì, non si può dire cinematografico, a differenza di film come Greed, 
La grande illusione, Le vacanze del signor Hulot, Pater Panchali, Los Olvidados, o il  
Potjomkin. Solo il cinema, mostrandoci la realtà allo stato grezzo, non elaborato, ci 
mette di fronte a quegli aspetti che ci fanno paura e che non siamo in grado di vedere 
direttamente. L'arte, essendo elaborazione e non un semplice riportare la realtà, non 
sembra quindi in grado di farlo.
1.3 Mariniello: Commencements
Nel saggio Commencements16, dopo aver introdotto il problema del concetto di 
‘inizio’, Mariniello si interroga sul problema del soggetto che viene a costituirsi nella 
nostra epoca. Il soggetto nel suo ruolo di costruttore di senso e significato è entrato in 
crisi. 
15 «Conoscendo un oggetto non soltanto ampliamo la nostra conoscenza delle sue diverse qualità, ma per 
così dire lo incorporiamo in noi in modo da poterne afferrare dall'interno l'essere e la dinamica: una 
specie di trasfusione del sangue per così dire», ibidem, p. 426
16 S. Mariniello, Commencements, in «Intermédialités», 1, 2003. Si tratta di un saggio in francese 
pubblicato sulla rivista Érudit, consorzio interuniversitario senza scopo di lucro composto 
dall'Università di Montréal, l'Università di Laval, e l'Università Di Québec a Montréal; la traduzione 
delle citazioni è di chi scrive. 
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Che cos'è l'oggetto? È ciò che dispone la molteplicità dell'essere per e allo 
sguardo della significazione. L'età dei poeti anima una polemica contro la 
significazione, affrontando così l'oggettività che è l'essere prigioniero della 
significazione, e proponendoci la figura senza figura, o infigurabile di un soggetto 
senza oggetto. Caeiro lo dice con la sua chiarezza: «Le cose non hanno significato: 
hanno una esistenza. Le cose sono l'unico senso occulto delle cose. l'unico senso 
occulto delle cose sono le cose stesse»17. 
Quello che Alain Badiou afferma riguardo un ‘certo’ tipo di poesia, secondo 
Mariniello può dirsi di un ‘certo’18 tipo di cinema: quello in cui le cose resistono al 
tentativo di significazione e sono semplicemente ciò che sono. La significazione è 
sospesa, per rivelare che le cose sono l'unico senso nascosto delle cose, il soggetto senza 
oggetto della poesia audiovisiva richiama il soggetto che abbandona la sua posizione 
focale e sovrastante, epistemica, nuova figura della geografia intermediale.
Il soggetto intermediatico è cosciente della differenza del suo sguardo, e, più 
precisamente delle mediazioni del suo sguardo e del suo udito, del fatto che la sua 
memoria è sempre più inseparabile da quella dei media (fatto a cui associa, in 
modo pressoché automatico, un indebolimento della memoria, una precarietà 
minacciosa). È a partire da questa coscienza che mette in discussione il sistema di 
regole etiche e cognitive esistenti come la costruzione della propria immagine19.
 
Schermi si moltiplicano per ogni dove e le immagini ci accompagnano sempre; le 
immagini di noi a cui dobbiamo abituarci e che ci vengono restituite sono molte e 
diverse: a partire da quelle intrauterine (che, chissà in che modo influenzeranno la 
costruzione dell'immagine di sé) a quelle delle telecamere di sorveglianza che ci 
seguono ormai ovunque e che ci obbligano a ritrovarci sugli schermi, senza scordare le 
immagini digitali che ricompongono ormai quotidianamente una sintesi dei nostri tratti. 
Ciò che è accaduto l'11 Settembre 2001 ci ha richiamati ad una riflessione sulla 
17 Cfr. A. Badiou, L'age des Poètes, in J. Ranciére, La politique des poètes, Paris, Éditions Albin Michel, 
1992
18 Le virgolette sono nostre, ma la sottolineatura del fatto che si tratta solo di certi tipi di creazioni è di 
Mariniello. I film cui fa riferimento sono ad esempio: Alice in den Stadten, 1973-1974 di Wenders, 
L'eclissi di Antonioni, Bad Lance di Malick.
19 S. Mariniello, Commencements, cit., p. 55
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responsabilità del soggetto.
In molti si sono domandati, davanti a questo avvenimento: che soggetto 
siamo? O piuttosto questione inseparabile dalla prima, che cosa siamo davanti 
all'avvenimento mediatizzato: le immagini, i suoni, la loro ripetizione? Qual è la 
nostra responsabilità? Come pensare la responsabilità? Qual è la nostra esperienza 
dell'avvenimento? C'è un esperienza singolare? Come si inscrive l'avvenimento 
nella nostra memoria20?
Chi è il noi? Ad un primo livello siamo noi spettatori di notizie, noi che abbiamo 
assistito in diretta al crollo delle torri, alle voci spezzate dei reporter, noi che siamo 
rimasti incollati agli schermi. Ad un altro livello siamo noi Occidentali, che però 
possiamo ulteriormente dividerci in Europei, Americani, immigrati. Nel condividere gli 
stessi spazi ci differenziamo a seconda delle nostre provenienze geografiche: Americani, 
Canadesi, immigrati Europei, o Asiatici, Egiziani, Marocchini.. Lo stesso movimento 
che ci ha reso tutti testimoni di un evento unico - la ripetizione delle immagini ha reso 
possibile la ripetizione dell'esperienza per coloro che erano arrivati troppo tardi (allo 
stesso tempo cominciando ad intorpidire la coscienza di quelli che le avevano già viste) 
- ha prodotto in quella collettività di spettatori delle frammentazioni drammatiche e, 
anche, ci ha trasformati in nuovi attori. Qual è la nostra responsabilità in questo 
contesto?
Heidegger affronta il problema della responsabilità quando si ha a che fare con la 
tecnica nel saggio La questione della tecnica21. Rispetto al mondo greco, in cui la 
responsabilità era intesa come un portare le cose al loro manifestarsi, ad apparire, a 
svelarsi nei termini di una pro-duzione, quando si ha invece a che fare con la tecnica, ci 
si trova di fronte ad un processo di svelamento nei termini di pro-vocazione. Ciò 
significa che le cose vengono svelate, ciò che si scopre viene trasformato, accumulato, 
riutilizzato e spartito. Il reale quindi non viene concepito come oggetto, la tecnica pro-
voca il reale all'interno di una dinamica desoggettivante: ciò che è svelato è trasformato, 
accumulato e nuovamente trasformato. Con la tecnologia audiovisiva abbiamo a che 
fare con un reale che viene pro-vocato nei modi dello spettacolo, all'interno del mondo 
dello spettacolo, viene trasformato in immagini e suoni, e viene così accumulato per 
20 Ibidem, p. 58
21 M. Heidegger, La questione della tecnica, in Id., Saggi e discorsi, Mursia, Milano, 1991
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altri spettacoli, per dividersi all'interno di discorsi di genere e per trasformarsi 
nuovamente fra supporti diversi e altri tipi di produzione che si richiamano fra loro.
Lo si è potuto constatare con l'attualità storica dell'11 settembre. La 
responsabilità deve essere ripensata entro questa pro-vocazione che non porta ad un 
soggetto (sia l'uomo o la tecnica che l'avrebbe superato) moralmente responsabile, 
ma alla ridefinizione del soggetto, dell'azione, e anche della morale nel quadro 
della pro-vocazione. In effetti il soggetto umano è esso stesso pro-vocato a pro-
vocare il reale, per esempio nei modi dello spettacolo. Le conseguenze di questa 
riflessione sono importanti. Il soggetto sarà spinto (pro-vocato) a funzionare 
(percepire, pensare, raccontare...) in un campo di possibilità aperto, per esempio, 
dalla tecnica audiovisiva, e così, chiamato a pro-vocare il reale a svelarsi nei modi, 
per esempio, dello spettacolo, ad accumularsi e a trasformarsi22.
Aldilà di un discorso sulla tecnica ancora prigioniero di una visione antropologica e 
strumentale, forse si aprirà la strada di un'analisi della posta in gioco di questa doppia 
pro-vocazione, un concetto che si accompagna in Heidegger alla coscienza che il fare o 
il non fare umano sono sempre pro-vocati dalla tecnica moderna. Il soggetto è pro-
vocato dalla tecnica a pro-vocare il reale; la responsabilità va quindi ripensata alla luce 
della dinamica di svelamento da un lato e del nostro ruolo all'interno di questo processo 
dall'altro. Possiamo essere consapevoli criticamente del nostro ruolo e del milieu che 
condividiamo con la tecnica.
Attraverso le azioni e le parole le persone mostrano chi sono, afferma Arendt ne La 
condizione umana: il rivelarsi è involontario, mostra l'identità unica della persona, così 
come il corpo e la voce mostrano la sua forma unica. Il chi si oppone al che cosa una 
persona sia (qualità, talenti..) ma questo mostrarsi avviene solo con le persone, quando 
si è tra le persone e non per le persone o contro di loro (in questo caso infatti parola e 
azione diventano strumentali). 
Come per magia la filosofia di Hanna Arendt trova la sua conferma nelle 
pratiche audiovisive: il cinema «lingua scritta dell'azione», come lo chiamava 
Pasolini23, è uno dei luoghi della presa di coscienza dell'azione umana in quanto 
22 S. Mariniello, Commencements, cit., p. 59
23 P. P. Pasolini, La lingua scritta della realtà, in Empirismo eretico, Garzanti, Milano, 1972
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rivelatrice dell'agente, luogo privilegiato del disvelarsi del «chi». Così la tecnica 
audiovisiva è stata spesso riconosciuta come il milieu che permette l'incontro con 
gli altri, incontro dell'essere con l'altro in un «fare»24.
Occorre distinguere fra potenzialità della tecnologia e uso che ne viene fatto, i 
media infatti sono soliti cercare di rendere il che cosa di ciò che mostrano: che cosa è 
una cultura, un popolo. La tendenza, soprattutto quando si tratta di trasmettere un 
discorso è quella di costruire, negare, imprigionare il ‘chi’ per privilegiare il ‘che cosa’ 
di popoli e avvenimenti. 
I media lavorano in questo senso, pieni di immagini e parole che ci dicono 
‘che cosa’ è un fatto, una cultura, un individuo. Ma fra le immagini, le voci 
registrate, si produce un'altra cosa? Fra i ritmi imposti da un montaggio e un 
commento e i ritmi catturati dalla camera o quelli «inventati» dalla ripetizione, a 
che sapere abbiamo diritto? A quale esperienza25?
Il compito del soggetto intermediale è quindi quello di cercare di riconoscere la 
menzogna e la semplificazione, di aprirsi ad un altrove sconosciuto, forse un altrove che 
non sia «prigioniero della significazione».
Sarà possibile vedere nella rinascita del racconto, uno dei miracoli 
dell'‘inizio’? Là dove non ci si aspetta tutto, l'improbabile si realizza. 
L'intermedialità separa la verità e l'informazione, e per la sincronia di molteplici 
spiegazione differenti, potrebbe causare il crollo della spiegazione stessa. [...] Così 
potrebbe aprire degli orizzonti sconosciuti dove l'esperienza produce un racconto 
destinato a un soggetto che deve ridefinirsi26.
L'informazione, plausibile, verificabile, uccide il racconto, afferma Benjamin in Le 
conteur27, e rende lo scambio di esperienza impossibile. Ancora di più precisamente, 
l'informazione che ha la pretesa di spiegare gli avvenimenti e le psicologie di cui rende 
24 S. Mariniello, Commencements, cit., p. 60. Per queste posizioni si riferisce fra gli altri a Rouch, 
Pasolini, Piault, Trinh-Minh-Ha
25 Ibidem, p. 61
26 Ibidem, p. 62
27 W. Benjamin, Expérience et pauvreté (suivi de) Le conteur et La tâche du traducteur, Payot, Paris, 
2011
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conto, rende impossibile quel passaggio da esperienza vissuta a racconto e di nuovo  a 
esperienza in chi ascolta il racconto, processo reso possibile dalle caratteristiche stesse 
del racconto e dal suo essere inestricabilmente legato al narratore. Verità e plausibilità 
tuttavia non sono più caratteri dell'informazione e fra le conseguenze si può riscontrare 
la possibilità di un racconto privato dell'aspetto della spiegazione, che sposta e 
potenzialmente rigenera l'esperienza. Questa possibilità avviene all'incrocio fra vari 
media28. 
La materia della storia recente è pro-vocata da questa scrittura-testimonianza-
reportage, che non appartiene più al sistema della scrittura, ad essere presente nel 
modo del racconto29.
1.4 Giuseppe Longo: Ritorno alla multimedialità originaria?
Analizziamo adesso il saggio di Giuseppe Longo Ritorno alla multimedialità  
originaria?30, facendo riferimento anche ad altri testi pubblicati dall'autore, in 
particolare Homo Technologicus e Simbionte. Nell'epoca preistorica probabilmente il 
contatto uomo ambiente era diretto, immediato e passava solo attraverso il corpo e i 
sensi. In seguito la parola è diventata un medium che si è interposto fra noi e il mondo, 
diventando il principale mezzo di comunicazione e quindi di intelligenza. Al contatto 
diretto fra uomo e ambiente si affiancò quindi una relazione mediata dalla parola, dal 
ragionamento e dall'argomentazione logico formale, che indebolì il canale primario, 
quello corporeo, e decretò la supremazia delle rappresentazioni mentali astratte sulla 
concretezza di quelle sensoriali. Al giorno d'oggi invece:
Il canale verbale e mentale che collega soggetto e oggetto è stato affiancato da 
un robusto e flessibile (multi)canale tecnologico, basato sull'alfabeto digitale. Più 
vicino al corpo che alla mente, questo canale sta modificando il corredo 
28 Un racconto del genere è possibile trovarlo nell'opera di Assia Djebar, Le blanc de l'Algérie, Éditions 
Albin Michel, Paris, 1995. La storia recente d'Algeria si è inscritta nella nostra memoria più attraverso 
le immagini, i reportages televisivi che attraverso il testo scritto, e questo libro riesce a costruire un 
racconto che si situa al di fuori delle logiche testuali per immergersi in quelle audiovisive, con una 
scrittura pressoché audiovisiva. 
29 S. Mariniello, Commencements, cit., p. 62
30 G. Longo, Ritorno a una multimedialità originaria? In L. De Giusti (a cura di), Immagini migranti... 
cit.
19
neurosensoriale degli esseri umani e le loro potenzialità emotive ed espressive. La 
tecnologia digitale propone infatti, un ritorno alla multimedialità: da una parte tenta 
una ricostruzione della globalità dell'accoppiamento cognitivo e sensoriale tra 
uomo e ambiente, mettendo in gioco parole, immagini, suoni e quant'altro; e 
dall'altra ripropone l'immediatezza che questo rapporto dovette avere nella prima 
fase della nostra storia filogenetica31.
L'uomo possiede due forme di conoscenza, una fisica, legata al corpo, 
inconsapevole, implicita e profonda, e una, che si è sviluppata in seguito, razionale e 
simbolica. Il tentativo, da sempre, è quello di tradurre le conoscenze della prima 
modalità nelle forme della seconda. La storia della scienza occidentale in fondo non è 
che un tentativo di tradurre tutte le forme di conoscenza del primo tipo nel secondo, in 
un processo di astrazione e formalizzazione che sfocia nel simbolismo matematico. La 
traduzione della conoscenza corporea però è in definitiva impossibile e qualcosa va 
sempre irrimediabilmente perso; inoltre il linguaggio può variare da un massimo a un 
minimo di fedeltà nel rispecchiare le nostre esperienze: un massimo raggiunto quando si 
affrontano i problemi astratti, di logica o di matematica, un minimo quando invece si 
cerca di affrontare il corpo, il suo rapporto con l'ambiente e l'ambiente stesso. Accanto a 
queste forme di traduzione, oggi si affiancano le tecnologie digitali, definite da Longo 
“macchine della mente”, ossia quelle macchine che si affiancano all'uomo 
nell'elaborazione di simboli e informazione (televisione, computer, reti). 
La tecnica è parte della storia e dell'essere stesso dell'uomo fin dall'inizio, la 
costruzione e l'uso di strumenti da parte dell'uomo per conoscere e modificare 
l'ambiente in cui vive sono pratiche imprescindibili. L'uomo agisce attraverso lo 
strumento, tuttavia lo strumento retroagisce sull'uomo contribuendo alla sua evoluzione 
e portando alla luce capacità latenti insite nell'uomo stesso e prima rimaste in ombra. 
L'uomo è non tanto la somma di uomo è tecnologia, ma è uomo che viene trasformato 
dalla tecnologia, è un uomo che diventa simbionte e che vive in un ambiente che 
modifica attraverso la sua azione. Pur vivendo in un ambiente naturale e rimanendo 
sottoposto alle sue leggi e ai suoi vincoli, il simbionte abita anche un ambiente 
artificiale, fortemente segnato dalle informazioni, dai simboli e, oggi sempre di più, 
dalla virtualità.
31 Ibidem, pp. 256-257
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Nel simbionte […], si assiste a una delega di abilità e competenze che si 
concreta nell'estroflessione di certe facoltà, per esempio la memoria o la capacità di 
elaborazione simbolica, che non sono solo più endocraniche o in genere corporee, 
ma si trasferiscono a supporti esterni strettamente collegati all'uomo, anzi da esso 
ormai inseparabili: biblioteche computer, rete...ciò porta a una distribuzione o 
diffusione delle capacità e delle attività cognitive e alla formazione di una sorta di 
infosfera in cui è sempre più difficile distinguere tra soggetti e oggetti, tra umani e 
macchine, tra naturale e artificiale32.
Grazie all'utilizzo di immagini e suoni la tecnologia audiovisiva tocca in profondità 
le emozioni; l'audiovisivo digitale sollecita le reazioni psicofisiche, tende a prescindere 
dalla parola scritta (anche se rete e cellulari ne sono ancora tributari), dirotta l'attenzione 
su oggetti o immagini e non più su parole-concetto. È indubbio che tra i giovani si 
osserva un crescente impoverimento linguistico, dovuto in parte all'allargamento della 
scolarità e in parte all'uso di mezzi non linguistici (nei confronti dei quali sembra per 
altro aumentare il livello di competenza manipolativa). Inoltre cresce il disinteresse per 
le argomentazioni logiche (per esempio per le dimostrazioni matematiche). In 
compenso, e parallelamente, cresce l'uso disinvolto della contiguità anche occasionale 
(tipico della navigazione in rete).
1.5 Riflessioni
Nel corso di questo lavoro, il nostro obiettivo sarà cercare di approfondire alcune delle 
questioni a cui ci hanno introdotto questi saggi. Se il soggetto è un soggetto che deve 
prima di tutto essere responsabile delle sue azioni, rispetto a sé stesso e agli altri, e, in 
quanto essere umano, deve riuscire a costruire relazioni che gli permettano di convivere 
insieme ad altri, i cambiamenti presentati dagli studiosi meritano allora, a nostro parere, 
di essere ulteriormente problematizzati. A partire dallo studio del ruolo della tecnica e 
della sua evoluzione, indagheremo se nel corso della sua storia non vi siano stati 
cambiamenti o momenti di rottura, cercheremo di esaminare il processo di 
esteriorizzazione, cercando di capire cosa significhi per l'uomo delegare le sue facoltà 
32 Ibidem, p. 257
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(le facoltà di memoria, di costruzione simbolica e le capacità manipolative e di 
conoscenza del corpo). Cercheremo inoltre di capire se l'abbandono dell'argomentazione 
logica e la pratica della contiguità, che rientrano più in generale fra i cambiamenti 
generati dalle nuove tecnologie, possano essere realmente praticate. Tutto questo 
all'interno di un'ottica che, lo ricordiamo, vuole considerare prima di tutto le possibilità 
di crescita della persona. 
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2. TECNICA: LE ORIGINI  
2.1 André Leroi-Gourhan: Il gesto e la parola
Eravamo disposti ad ammettere qualsiasi cosa,
ma non di essere stati cominciati dai piedi1.
L'avvenimento forse più importante per la scienza dell'uomo fossile fu la 
scoperta effettuata da L.B.S. Leakey, il 17 luglio 1959, nella gola di Oldoway nel 
Tanganica, di un Australopotecide di misura umana, lo Zinjantropo boisei,  
accompagnato da utensili molto primitivi, ma incontestabili. 
[...]
Lo Zinjantropo (e gli altri Australopitecidi) costruiscono utensili, e questo per 
la prima volta nella serie zoologica, pone il problema della validità di un carattere 
specifico preso da un campo diverso da quello della biologia anatomica. La 
comparsa dell'utensile tra i caratteri specifici segna appunto la particolare frontiera 
dell'umanità, con una lunga transizione nel corso della quale a poco a poco la 
sociologia prende il posto della zoologia. Al punto in cui si trova lo Zinjantropo, 
l'utensile appare come una vera e propria conseguenza anatomica, unica via di 
uscita per un essere diventato del tutto inerme quanto alla mano e alla dentatura, il 
cui encefalo è organizzato per operazioni manuali di tipo complesso2.
Leroi-Gourhan ci fa notare quanto in profondità nel mondo animale si possa 
incontrare la potenzialità del tecnicismo da cui poi emergerà quello tipicamente umano. 
Si nota una sorta di andamento parallelo fra l'uso degli arti anteriori (con connesse 
possibilità tecniche) e il maggiore sviluppo delle zone senso motorie corticali che 
rappresentano le varie parti del corpo. Nei carnivori, assistiamo infatti ad un'azione più 
definita della manualità che si accompagna a zone corticali con più fibre e dalla 
rappresentazione più sfumata3. Nei carnivori si possono quindi già scorgere potenzialità 
di tecnicismo, tuttavia le aree tecniche corticali sono fortemente limitate da un 
dispositivo meccanico molto rigido mentre il ventaglio corticale è appena socchiuso; 
1 A. Leroi-Gourhan, Il gesto e la parola, Einaudi, Torino, 1977, p. 97
2 Ibidem, p. 107
3 Ciò si può notare già in particolar modo nel gatto
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nelle scimmie invece assistiamo, in concomitanza ad un apertura corticale maggiore 
rispetto ai carnivori, alla comparsa di maggiori abilità e possibilità. Tuttavia che cosa 
distingue quei gesti che sembrano già tecnica, nelle scimmie, da quella dell'uomo? «Per 
quanto possano impressionare le osservazioni sugli scimpanzè, permane un abisso 
insondabile tra l 'atto della scimmia che infila uno nell'altro due bambù per salire su una 
cassa e cogliere una banana, e il gesto creatore dello Zinjantropo»4. 
Gli utensili dello Zinjantropo che sono stati ritrovati sono oggetti appartenenti a 
quella che è definita pebble culture, ciottoli scheggiati in modo molto semplice. 
L'operazione che li crea implica un solo tipo di gesto elementare: colpire 
perpendicolarmente un ciottolo con un altro. Nella sua semplicità questa operazione 
comporta già un'intenzionalità, e la capacità di intravedere il risultato che si cerca di 
ottenere nella scelta iniziale del ciottolo. Nella fase successiva dell'industria litica 
(quella Arcantropiana) si aggiunge l'amigdala, che in termini di gestualità tecnica 
comporta una seconda serie di gesti, il colpire non più a 90 gradi ma a 45, e quindi una 
maggiore capacità di scelta e la preesistenza della forme dell'utensile nella mente del 
suo creatore. Nella fase levalloisio-mousteriana, sei serie di gesti rigidamente 
concatenati e condizionati l'uno all'altro e che richiedono una rigida programmazione, 
danno vita ad utensili diversi dai precedenti, perché ottenuti per estrazione da nucleo 
( non più su nucleo, come il chopper e l'amigdala). L'abilità tecnica, la capacità di scelta 
e di preparazione per ottenere l'utensile desiderato diventano molto più raffinate e 
complesse. Il processo che conduce dal chopper all'utensile mousteriano è però 
lentissimo, in centinaia di migliaia di anni un'amigdala non subisce trasformazioni, e 
questo lascia affermare che l'utensile rimane emanazione diretta del comportamento 
specifico.
I fatti dimostrano che l'uomo non è, come ci si era abituati a credere, una 
specie di scimmia che migliora se stessa, maestoso coronamento dell'edificio 
paleontologico, ma, appena si riesce a capirlo, qualcosa di diverso dalla scimmia. 
Nel momento in cui ci appare, gli resta ancora da percorrere una strada 
lunghissima, ma questa strada non dovrà percorrerla tanto nel senso di evolversi 
biologicamente quanto in quello di liberarsi dalla cornice zoologica, in una 
organizzazione completamente nuova in cui la società si sostituirà via via alla 
4 A. Leroi-Gourhan, Il gesto e la parola, cit., p. 96
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corrente filetica5.
Ciò che contraddistingue maggiormente il gesto umano e le capacità umane rispetto 
a quelle animali è la possibilità fisica di ulteriori operazioni, legate piuttosto che al 
movimento, alla facoltà di simbolizzazione. A sua volta lo sviluppo di questa facoltà è 
strettamente connesso allo sviluppo del cervello dell'uomo. L'essere umano si distingue 
dalla scimmia perché bipede: questa sua particolare scelta evolutiva ha generato una 
serie di cambiamenti che si sono influenzati uno con l'altro: la posizione eretta ha 
comportato la liberazione del cranio dagli sforzi di sospensione, la struttura ossea si è 
così alleggerita e il cervello ha potuto espandersi sempre di più verso le zone frontali 
fino a conquistarle definitivamente. Oltre a ciò gli arti anteriori si sono liberati dal 
compito di locomozione, diventando organi sempre più esperti nella manipolazione 
degli oggetti.
Per l'uomo, la stabilizzazione e poi il superamento del cervello tecnico hanno 
assunto un significato fondamentale, perché, se l'evoluzione fosse continuata nel 
senso di una corticalizzazione sempre più accentuata del sistema neuromotore, 
l'evoluzione, per lui, si sarebbe conclusa con un essere paragonabile agli insetti più 
evoluti. Invece, le aree motorie sono state superate da zone di associazione, dalle 
caratteristiche molto diverse, che invece di orientare il cervello verso una 
specializzazione tecnica sempre più accentuata, l'hanno aperto a possibilità di 
generalizzazione illimitate, almeno in confronto a quelle dell'evoluzione 
zoologica6.
Abbiamo visto che fin dal suo apparire l'uomo può dirsi caratterizzato dalla tecnica 
e ragionevolmente anche da un linguaggio che ne segue l'evoluzione (essendo legate 
entrambe allo sviluppo del cervello). In che cosa consistono i vincoli zoologici e come 
vengono superati? Se si considera il gesto, ossia concatenazioni di operazioni, vediamo 
che è necessario per la sopravvivenza che queste operazioni vengano compiute e si 
tramandino di generazione in generazione. Si tramanda una tradizione, che negli gli 
animali è memorizzata nell'istinto, mentre nell'uomo risiede sempre più nel linguaggio. 
Se consideriamo la memoria della specie una memoria che è risultato di disposizioni 
5 Ibidem, p. 139
6 Ibidem, p.141
25
ereditarie dell'apparato nervoso, già a partire dai vertebrati superiori, nei gradini più alti 
(Carnivori e Primati), si osserva una progressiva sostituzione di questa memoria ad una 
memoria individuale che si sviluppa a partire dall'esperienza, a cui si unisce una 
crescente capacità di operare confronti, con cui si sceglie la concatenazione di 
operazioni più adatta alla situazione concreta. Gli esseri umani hanno già, nell'ambito di 
questo tipo di memoria, una maggiore possibilità di memorizzazione di concatenazioni e 
di capacità di confronto; a questa si aggiunge sempre più, mano a mano che si evolve, 
un'intelligenza vera e propria, intesa come attitudine a proiettare forme simboliche:
L'intellettualità ragionata, che non solo afferra il rapporto fra i fenomeni ma 
riesce a proiettarne verso l'esterno uno schema simbolico, è certo l'ultima arrivata 
fra le acquisizioni dei Vertebrati, e non è possibile prenderla in considerazione se 
non a livello Antropiano. Essa è debitrice di una organizzazione cerebrale la cui 
origine si colloca al momento della liberazione della mano e la cui realizzazione 
perfetta avviene in un punto che coincide con l'homo sapiens7.
La conquista delle aree frontali significa lo sviluppo della neocorteccia, sede delle 
facoltà cognitive superiori. Con il superamento dello sbarramento prefrontale, si può 
dire che avvenga la liberazione del cervello. Non solo, l'utensile si esteriorizza 
completamente  e  la sua evoluzione si sgancia da vincoli zoologici per vivere di vita 
propria, seguendo i ritmi di una vera e propria evoluzione autonoma. Con l'aprirsi del 
7 Ibidem, p. 127-128. «Questa aureola, sempre più larga, che circonda i centri della motilità volontaria, 
corrisponde in senso stretto all'intelligenza, vale a dire alla registrazione  nella memoria di numerose 
concatenazioni operazionali e, nello stesso tempo, alla libertà di scelta tra le concatenazioni. Dalla 
scimmia più evoluta all'uomo la differenza nella libertà di scelta è quantitativa: l'Antropoide più 
intelligente dispone solo di un numero limitato di programmi da confrontare e i suoi confronti 
dipendono da un apparato di neuroni notevolmente ridotto rispetto a quello dell'uomo, ma la 
differenza è soprattutto qualitativa in quanto la riflessione è strettamente legata al linguaggio. [..]  Dal 
momento in cui le concatenazioni operazionali vengono messe in discussione dalla scelta, questa 
scelta può essere fatta solo se interviene una coscienza lucida strettamente legata al linguaggio. La 
libertà di comportamento è realizzabile, in effetti, solo a livello di simboli, non a livello di atti, e la 
rappresentazione simbolica degli atti è indissociabile dal loro confronto. Passando dagli animali 
inferiori ai Mammiferi superiori si assiste all'inversione dei rapporti tra il condizionamento genetico e 
il condizionamento appreso, poi all'insorgere di una possibile scelta tra le operazioni semplici. Il 
comportamento operazionale resta tuttavia completamente immerso in ciò che è stato vissuto, perché 
la proiezione può avvenire solo a partire dal momento in cui le operazioni sono liberate dalla loro 
aderenza materiale e trasformate in concatenazioni di simboliche», ibidem, p. 266. Tecnica e 
linguaggio si possono però ipotizzare congiunte, connesse agli stessi procedimenti. Così come la 
tecnica umana si distingue da quella animale per un permanere di una funzione aldilà del caso 
concreto, così il linguaggio si distingue dal semplice segnale permanendo oltre la situazione 
immediata e concreta.
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ventaglio corticale, da un lato si presenta nel campo tecnico un'intelligenza sempre più 
regolatrice (ma non ancora de tutto creativa), mentre sul piano del pensiero gratuito  
osserviamo una sempre maggiore capacità di simbolizzazione. Dai primi Antropiani al 
Neanderthal assistiamo ad una lenta apertura del ventaglio corticale, mano a mano che 
le zone frontali si raggiungono è come se si assistesse a una sempre maggiore capacità 
simbolica. Con il superamento dello sbarramento prefrontale, questa capacità è 
definitivamente conquistata, e questo permette alla tecnica una diversa via di 
evoluzione. 
La lentissima apertura del ventaglio corticale, che probabilmente si traduce in 
modo abbastanza fedele con l'aumento della capacità cranica, continua di tappa in 
tappa fino ai paleantropiani, i quali corrispondono a una vera e propria crisi 
biologica  che si risolve al momento dell'abolizione dello sbarramento prefrontale. 
Fino ad allora l'attività tecnica traduce fedelmente la situazione biologica e se 
l'umanità avesse continuato a essere come quella che precedette la comparsa 
dell'homo sapiens si sarebbe potuto prevedere il punto di emergenza della curva 
tecnica del Magdaleniano tra il 200 e il 400 000 dopo Cristo e non nel 10 000 
avanti. In altri termini, pare proprio che l'avvenimento prefrontale abbia interrotto 
la curva dell'evoluzione biologica che faceva dell'uomo un essere zoologico 
sottoposto alle normali leggi di comportamento delle specie. Nell'homo sapiens la 
tecnica non è più collegata al processo cellulare, sembra invece esteriorizzarsi 
completamente e in un certo senso vivere di vita propria8.
L'individuo è ora in grado di apportare il suo contributo in modo decisivo, la spinta 
all'innovazione si fa sentire, e se si osserva la curva di evoluzione tecnica in confronto a 
quella del cervello possiamo vedere come da questo momento la prima proceda in 
perenne ascensione fino ai nostri giorni, mentre il cervello rimane prossochè uguale. 
Con i Paleantropiani ci troviamo in un momento di transizione: nella forma 
appartengono ancora a una mondo imperniato su valori zoologici, in cui tecnica e 
linguaggio non hanno ancora acquistato padronanza delle loro potenzialità, ma in alcuni 
particolari appartengono già al nostro mondo. Con la liberazione della parte anteriore 
del cervello si assiste a una sempre maggiore importanza della società a scapito della 
specie; con l'aumento del ruolo delle variazioni individuali nel progresso, si assiste 
8 A. Leroi-Gourhan, Il gesto e la parola, cit., p. 164
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contemporaneamente a un cambiamento nel registro dei valori. Avevamo visto quanto la 
lentezza del ritmo di evoluzione dell'industria litica facesse pensare ad un gesto tecnico 
legato più a che a doti individuali, a un comportamento specifico. Con il superamento 
dello sbarramento prefrontale e la conquista definitiva delle zone anteriori, l'uomo 
supera una soglia che significa la liberazione dei vincoli zoologici. 
Inoltre, in contemporanea al superamento, vediamo che i valori per cui si aggregano 
gli uomini non sono più legati a ritmi biologici ma a motivi culturali. Si può ritenere che 
ciò dipenda dalla maggiore importanza che assumono le variazioni individuali e nella 
diversa organizzazione dei valori. Si osserva che con l'avvento dell'homo sapiens le 
differenze etniche regionali aumentano considerevolmente: rispetto ad una situazione 
precedente pressochè uniforme, i gruppi mostrano adesso caratteristiche diverse gli uni 
dagli altri; si trovano infatti divisioni regionali che riflettono una particolare identità, 
dovute probabilmente a scelte diverse in un rapporto con un ambiente diverso, 
situazioni che per ogni gruppo hanno la possibilità di risolversi in modo diverso, visto 
che gli individui adesso sono in grado di fare la differenza.
I cereali e il bestiame, chiave della liberazione dell'umanità primitiva, aprono 
la via al progresso tecnico ma non liberano affatto dalle schiavitù genetiche, e la 
storia si svolge su tre piani discordi, quello della storia naturale per la quale l' homo 
sapiens del secolo XX differisce solo in minima misura dall'homo sapiens del 
trecentesimo secolo prima della nostra era, quello dell'evoluzione sociale che bene 
o male  adatta le strutture fondamentali del gruppo biologico alle strutture che 
nascono dall'evoluzione tecnica, e quello dell'evoluzione tecnica, prodigiosa 
escrescenza dalla quale l' homo sapiens trae la propria efficienza senza essere 
biologicamente in possesso dei mezzi per controllarlo. Tra questi due estremi 
dell'uomo fisico e delle tecniche delle quali finisce per essere  ritenuto un semplice 
strumento, la mediazione si compie attraverso una costruzione sociale, le cui 
risposte sono sempre un po' in ritardo rispetto alle domande formulate, e attraverso 
concetti morali, sanzionati da religioni e da ideologie le cui radici affondano nella 
morale sociale9. 
9 Ibidem, p. 166
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 2.2 Defaut: la mancanza originaria
La tecnica come abbiamo visto, quindi, è parte costitutiva dell'uomo. Accettata 
questa teoria, cosa ne può conseguire? Bernard Stiegler10, nel suo Philospher par 
accident11, parla spesso si una mancanza originaria nell'uomo, un defaut d'origine,  
strettamente legato al problema della tecnica. Riferendosi al mito di Prometeo, narrato 
nel Protagora di Platone, afferma:
I mortali sono degli esseri senza qualità, a differenza degli animali, per i quali 
la distribuzione delle qualità si compie senza disaccordi. [...] I mortali, non avendo 
qualità che per difetto (défaut), proteticamente, sono al contrario degli animali 
condannati a ricercare senza sosta la loro qualità, ossia il loro destino, ossia il loro 
tempo. [...] Gli uomini in qualche modo non sono che per difetto. Sarebbe a dire 
che non sono se non nel fatto che divengono.
[…] 
Gli esseri umani sono artificiali e tecnici nel senso che trovano loro stessi non 
all'interno di sé, ma nel milieu delle protesi che fabbricano e che inventano: ciò 
significa che sono liberi e nello stesso tempo votati all'errare, ciò che ho chiamato 
disorientamento originario. Devono inventare il loro essere, la loro esistenza12.
L'uomo non ha limiti: non ha qualità o caratteristiche sue proprie e rimane in 
qualche modo sempre incompleto e ‘aperto’: non ci esauriamo in noi stessi, siamo 
mancanti per costituzione. Per gli animali, esseri completi delle loro qualità è più 
semplice definire una natura, mentre l'uomo non può che definire il suo essere fuori di 
sé attraverso le protesi che si crea. Stiegler sottolinea come conoscere la tecnica 
significhi esplorarne e conoscerne le possibilità, spingerla ai suoi limiti, che coincidono, 
nella visione del filosofo, con uno studio dei limiti dell'uomo stesso.  L'uomo nel suo 
essere biologico, per quanto sia votato all'erranza e all'indeterminazione della sua 
identità come afferma Stiegler, mantiene dei bisogni che possiamo immaginare identici? 
10 Bernard Stiegler è filosofo francese, direttore del Centro per la Ricerca e l'Innovazione (IRI) presso il 
centro Georges Pompidou, docente di filosofia presso l'Università di Compiègne. Fra i suoi libri, oltre 
quello citato in seguito, ricordiamo La Technique et le Temps, Galilée, Paris, 1994-2001;  De la misère  
symbolique. L'époque hyperindustrielle, Editions Galilée, Paris, 2004; Passare all'atto, Fazi, Roma, 
2005; 
11 B. Stiegler, Philosopher par accident, Galilée, Paris, 2004
12 Ibidem, pp. 43;45 traduzione di chi scrive
29
È possibile che nel suo evolversi la tecnica assuma caratteri che la rendono 
effettivamente inumana? Una volta che l'«apertura» della natura umana non consente 
più limiti innati o intrinseci al nostro essere, sembra non esserci più risposta: se una 
natura umana non esiste e non è possibile definirla, non ci si può richiamare ad essa per 
decidere se e perché stiamo male o ci sentiamo disorientati.
Ma forse voi non amate mescolarvi con il non umano, nonostante pacemaker dentiere capsule 
intarsi d'oro argento e porcellana protesi dell'anca chiodi nel gomito piastre metalliche  sul  
cranio pezzi di arteria in plastica postiches  e tutte quelle protesi chimiche che si chiamano 
pasticchette  pillole iniezioni cerotti flebo e compressine avete ancora la ferma convinzione di  
essere umane al cento per cento di purezza come il cotone la lana e la seta e mantenete ben 
salda la distinzione fra naturale e artificiale13.
Un uomo che usa la macchina o l'aeroplano, può dirsi naturale? Questa condizione è 
particolarmente frustrante: occorre cavillare, discernere, capire; alla fine la distinzione 
non è possibile. Ma se l'uomo è originariamente tecnico, la tecnica è necessariamente 
umana in tutte le sue manifestazioni? Una volta accolta la tecnica, davvero non è 
possibile scegliere e orientarne consapevolmente l'uso e lo sviluppo? Nel paragrafo 
precedente ci siamo chiesti se ci siano dei bisogni dell'uomo che possano essere sempre 
gli stessi: ma se l'uomo inventa continuamente sé stesso e il proprio destino, arrivando 
ad inventare il proprio corpo, quali bisogni si possono individuare? Se non è possibile 
rifarsi all'idea di una natura umana, in base a cosa agire e orientare le proprie scelte? 
Stiegler definisce la tecnica una disciplina che si occupa dell'esplorazione dei limiti e 
che deve essere studiata e compresa, portandola ai sui limiti. Ma nel fare ciò essa si 
svincola dalle necessità umane e segue le sue necessità, la sua evoluzione. Se l'uomo 
però non presenta caratteristiche o bisogni fondamentali che possano essere difesi, che 
motivo abbiamo per non accogliere tutte le innovazioni possibili? 
Stiegler stesso ci ricorda che l'uomo, pur legato alle sue tecniche, è un essere che 
pensa che possiede una coscienza e una individualità che grazie alla tecnica si 
sviluppano, ma che non possono comunque rischiare di essere messe in secondo piano. 
Tuttavia non mette in discussione le attuali innovazioni in modo radicale, criticandone 
invece solo certi aspetti. Riferendoci invece alla visione di Simone Weil dell'intelligenza 
13 P. Musarra, cit. in G. Longo, Il Simbionte, Meltemi, Roma, 2003, p. 50
30
individuale, vorremmo mettere in discussione radicalmente un sistema che ci crea 
disagio. «L'intelligenza è la cosa specificamente, rigorosamente individuale […]. La 
funzione propria all'intelligenza esige una libertà totale, che implica il diritto di negare 
tutto, e il rigetto di ogni dominazione […]. Dovunque essa sia a disagio, c'è una 
collettività oppressiva o più d'una»14.
«Ogni dolore è una domanda, dice Ivan Illic»15. La tecnica risponde a nostre 
mancanze, e ci aiuta nel sopravvivere e nel condurre una vita più facile e meno faticosa, 
ma in base al suggerimento di Illich avanziamo un'ipotesi: la tecnica nasce per 
rispondere a questo dolore, certo, ma la sua risposta e il suo modo di affrontare il 
problema può avere due forme a seconda del modo in cui ci si occupi della domanda 
che genera il dolore. Possiamo ascoltarla e accoglierla, o possiamo trascurarla, 
concentrandoci sul modo di evitare il dolore nel modo più veloce e comodo possibile. 
Ogni dolore è sintomo di un disagio e può essere alleggerito o eliminato dalla tecnica, 
oppure essere ascoltato in modo più profondo, permettendoci di arrivare alla 
comprensione del disagio stesso. Il dolore può essere affrontato ed evitato attraverso 
scelte di vita migliori, o attraverso la ricerca di rimedi efficaci e immediati che non si 
interessano alla ‘domanda’. Possiamo curare il sintomo, eliminare la fatica, il dolore, 
oppure interrogarci sul perché di quello che ci accade, sul perché vi siano certi 
‘sintomi’16 e agire a questo secondo livello di cura. Nella nostra epoca questo diverso 
atteggiamento è particolarmente evidente nel modo in cui affrontiamo malattie e stress: 
il disagio psicologico, l'angoscia, sono domande a cui non rispondiamo, a cui non 
prestiamo ascolto, limitandoci ad eliminare i sintomi fastidiosi. Così per le malattie del 
corpo. Ma da dove veniva quella domanda? Chi era a porla? Da cosa era causata? La 
tecnica e la visione dell'uomo come complesso di carne e reazioni biochimiche, ci 
dispensano dal porci in modo radicale la domanda. Così il dolore è generato da un 
meccanismo biochimico e a lui si risponde; pur essendo legato ad una specifica richiesta 
del corpo, esso non viene ascoltato, ma curato. Non ha senso infatti ascoltare la 
domanda se si può evitare il dolore in altro modo; ascoltarla può significare una più 
14 S. Weil, La prima radice. Preludio a una dichiarazione dei doveri verso l'essere umano, SE, Milano, 
1990, p. 56
15 Citazione ascoltata durante uno spettacolo sulla riabilitazione neurocognitiva (ideato dal Prof. Carlo 
Perfetti, con la regia di Natalia Antonioli, cfr. il capitolo 10.1), alla cui fonte ancora non siamo riusciti 
a risalire. 
16 Inteso qui come sintomo di un disagio, come la sensazione di sofferenza che ci spinge a trovarvi 
rimedio nella tecnica
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profonda ricerca delle cause del nostro disagio o malessere che rischia di condurre ad 
una messa in discussione delle nostre scelte, quelle che possono aver causato il dolore. 
Il momento di ascolto è un momento di crescita interiore, e conoscenza di sé. Può 
diventare conoscenza delle proprie necessità o del proprio essere, della nostra 
condizione di esseri umani, limitati, votati all'erranza e alla mancanza, parte di un tutto 
che non possiamo conoscere e dominare. Così la tecnica più si occupa del dolore, 
anestetizzandoci, più ci allontana da noi stessi.
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3. L'EVOLUZIONE DEL GESTO
In cosa consiste l'evoluzione tecnica? Vorremmo affrontare ora questo tema, prima 
seguendo l'analisi di Leroi-Gourhan e poi passando al filosofo Hans Jonas per una 
riflessione sul senso, la visione del mondo e l'etica sottesa a queste pratiche.
Uno dei bersagli critici di questo lavoro è la visione della tecnica come potenziamento 
dell'uomo. È indubbio che gli strumenti tecnici producono cambiamenti nel nostro 
modo di vedere, interpretare e interagire col mondo; ma riteniamo che l'estensione o 
esteriorizzazione non porti a un nostro reale potenziamento. Vengono facilitate e 
potenziate le nostre azioni e la nostra capacità di agire, ma non noi o i nostri sensi, anzi: 
vorremmo portare l'attenzione sul fatto che ogni atto di esteriorizzazione è in realtà un 
depotenziamento di una facoltà di cui eravamo capaci e di cui abbiamo perso l'uso. 
Siamo concentrati sull'azione e non sul nostro corpo. Come ci fa notare Leroi-Gourhan 
il corpo dell'uomo era già incredibilmente antiquato alla comparsa delle triremi1. 
3.1 Il gesto e il programma
L'utensile esiste realmente solo nel gesto che lo rende tecnicamente efficace2.
Abbiamo visto come, nella riflessione di Leroi-Gourhan, l'utensile venga 
considerato nel suo trasudare direttamente dal corpo dell'uomo, e non come risultato di 
ricerca o invenzione di un intelligenza creatrice che si diverte a sperimentare; inoltre il 
punto di vista da cui viene considerato questo processo è, potremmo dire, fisiologico, 
ossia legato allo sviluppo del cervello. La nostra analisi si sposta adesso sull'evoluzione 
del gesto e del tipo di azione e movimento che accompagnano l'uso dello strumento 
tecnico. Prima di proseguire con l'esposizione del pensiero di Leroi-Gourhan, vorremmo 
però aggiungere che sebbene lo studioso parli in generale del gesto che rende 
tecnicamente efficace l'utensile, esiste non solo un gesto che si accompagna all'uso dello 
strumento ma anche alla sua creazione, un gesto che deve essere anch'esso trasmesso, 
appreso e padroneggiato. Proviamo dunque a ripercorrere con l'autore le tappe 
dell'evoluzione attraverso la quale si compie prima l'esteriorizzazione del gesto, poi 
1 Cfr. A. Leroi-Gourhan, Il gesto e la parola, cit., p. 291
2 Ibidem, p. 221
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della memoria e infine del sistema nervoso.
Abbiamo già visto nell'uomo che l'amovibilità dell'utensile e del linguaggio 
determinava una esteriorizzazione dei programmi operazionali legati alla 
sopravvivenza del sistema collettivo; ora si tratta quindi di seguire le tappe che 
contrassegnano una liberazione operazionale così avanzata nelle società attuali da 
raggiungere non solo l'utensile ma il gesto nella macchina, la memoria delle 
operazioni nella macchina automatica, la programmazione stessa 
nell'apparecchiatura elettronica3. 
Non sappiamo come avvenga il passaggio dalla mano e dal dente all'utensile; 
probabilmente ancora una volta il passaggio alla posizione eretta deve aver giocato un 
ruolo importante, rendendo l'arto anteriore un centro fondamentale dell'attività (‘organo 
di relazione’4) sostituendosi per importanza alla bocca. Tuttavia quello che è importante 
sottolineare è che la gamma di azioni resta immutata prima e dopo il trasferimento 
all'utensile: frantumazione, percussione, raschiatura, incisione.
Il confine tra il Primate e il primo possessore non è costituito dalle possibilità 
tecniche. Le grandi scimmie afferrano, toccano, raccolgono, impastano, sbucciano, 
manipolano; lacerano con le dita e i denti, frantumano con i molari, tagliano con gli 
incisivi, forano con i canini, martellano con i pugni, grattano e scavano con le 
unghie. Questo elenco contiene tutto ciò che serve per esaurire le operazioni che si 
possono contare per mezzo degli utensili degli Arcantropi e dei Paleantropi5.
Nel corso dell'evoluzione umana la mano arricchisce i modi delle sue azioni nel 
processo operazionale. La manipolazione, ossia i gesti che comprendono il prendere, il 
traslare e il presentare in modo favorevole (abilità della mano nei primati come 
nell'uomo) rimane una delle capacità e pratiche più comuni anche oggi e solo con 
l'avvento dell'alta industrializzazione se ne ha la trasposizione in una macchina, essendo 
le gru e gli argani che conosciamo nell'antichità solo una esteriorizzazione della forza, 
in cui la funzione della mano esteriorizzata è solo quella di pinza. Per motilità diretta si 
3 Ibidem, pp. 278-279
4 Cfr. Ibidem, p. 286
5 Ibidem, p. 282
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intende l'azione compiuta dalla mano che, una volta che l'utensile per percuotere o 
tagliare è passato all'esterno del corpo, diventa pinza che tiene l'utensile, fornendo solo 
l'impulso motore. La motilità indiretta si ha nel momento in cui durante l'azione il 
risultato del gesto della mano viene modificato: con il bastone forato e il propulsore 
l'impulso della mano viene modificato per forza o per direzione di movimento. 
Procedendo nel processo di “liberazione” e di passaggio all'esterno incontriamo quello 
dell'impulso motore: la forza che rende possibile l'azione è affidata agli animali o ad 
agenti atmosferici (acqua e vento). La motilità passa a loro. Una vera e propria 
rivoluzione si ha nel momento in cui si arriva all'uso del vapore, evento che Leroi-
Gourhan descrive come il più importante dall'età del bronzo: con l'utilizzo della 
pressione del vapore si ha infatti la definitiva «esteriorizzazione del muscolo»6.
Quindi, l'azione manipolatrice dei Primati, in cui gesto e utensile si fondono, è 
seguita presso i primi Antropiani da quella della mano in motilità diretta in cui l'utensile 
manuale è diventato separabile dal gesto motore. Nella tappa successiva, seguita forse 
prima del neolitico, le macchine manuali annettono il gesto e la mano in motilità 
indiretta apporta solo il proprio impulso motore. In epoca storica la forza motrice 
abbandona a sua volta il braccio umano, la mano dà l'avvio al processo motore nelle 
macchine animali o in macchine semoventi come i mulini. Infine durante l'ultimo stadio 
la mano dà l'avvio a un processo programmato con le macchine automatiche che non 
solo esteriorizzano l'utensile, il gesto e la motilità, ma fanno presa anche sulla memoria 
e sul comportamento meccanico.
La macchina che viene prodotta, però, nel suo agire possiede forza ma non ha né 
cervello né mani. Queste vengono fornite dall'operaio, cervello che rende utile la forza, 
la cui mano porge l'alimento al fuoco nonché la materia che orienta e rettifica. La 
possibilità di realizzare meccanicamente una serie di gesti, e non un solo gesto isolato 
(come avveniva per pestelli ad acqua) si fa strada lentamente e solo nel medioevo si 
giunge ad una prima forma di programmazione (meccanica)7 nell'orologio meccanico. 
Occorre quindi raggiungere lo stadio dell'automatismo per trovare una macchina che 
non solo ha forza ma è in grado di orientare e gestire la sua azione grazie ad un vero e 
proprio sistema nervoso di trasmissione degli ordini e di controllo degli organi centrali: 
6 Ibidem, p. 290
7 La memoria del gesto risiede nelle parti che costituiscono la macchina: non è possibile una forma di 
programmazione esterna alle sue componenti. 
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«così la macchina può orientare la propria azione, correggerla, interromperla, secondo i 
messaggi che riceve dai suoi organi sensori»8.
Occorre precisare che nella sua analisi Leroi-Gorhan sceglie di concentrarsi 
sull'esteriorizzazione dei gesti e delle azioni dell'arto anteriore, tuttavia le tecniche che 
l'uomo ha adottato riguardano non solo la mano, ma anche il resto degli arti e del corpo. 
Nel corso della sua storia, sempre più l'uomo ha posto fuori di sé l'azione e con essa il 
gesto che la produceva. L'evoluzione ha smesso di riguardare le capacità dell'arto e si è 
spostata sull'utensile9. La “liberazione tecnica”  ha comportato però una riduzione della 
libertà tecnica nell'individuo.
(fino all'avvento della meccanizzazione) La vita tecnica del cacciatore, come 
più tardi quella dell'agricoltore o dell'artigiano comporta un alto numero di 
concatenazioni che corrispondono alle molteplici azioni per la sopravvivenza 
materiale, si tratta di concatenazioni empiriche, basate sulla tradizione collettiva 
che si trasmette da una generazione all'altra.
L'uso dell'utensile necessita di abilità, perizia nel gesto, maestria, sensibilità. 
Occorre una forma di trasmissione di memoria, una tradizione che trasmetta le 
conoscenze necessarie per utilizzarlo (e per crearlo, ci è sembrato necessario 
aggiungere). Si sviluppano così un saper fare, una techne, una conoscenza, una 
tradizione. Questo comporta un rapporto con la comunità tecnica a cui si appartiene, alla 
sua storia e alla sua memoria, che sono la storia e memoria dell'individuo; comporta un 
rapporto con l'utensile e soprattutto con la materia, ma anche, precisiamo noi, con 
l'ambiente circostante, essendo la tradizione del gruppo vincolata e determinata anche 
dal rapporto con l'ambiente in cui vive. Tutto ciò diventa quindi parte della formazione 
della sua identità e della sua storia. Radicandosi in un luogo vivo, con cui entra e deve 
entrare in dialogo se vuole sopravvivere10. L'individuo agisce, compie azioni e gesti 
tecnici, si muove nell'ambiente che lo circonda con una partecipazione fisica che invece, 
8 Ibidem, p. 295
9 «Le azioni dell'utensile sono relativamente semplici e poco numerose; vengono rapidamente acquisiti 
i fatti di martellare tagliare, forare che restano alla base  della fabbricazione fino al giorno d'oggi. 
L'evoluzione si sposta quindi in blocco sulle materie e sul movimento. L'evoluzione del movimento 
determina la liberazione della motilità e, fin dalle prime società agricole, la conquista della forza 
diventa, insieme a quella di materie nuove, il fatto dominante del mondo attuale», ibidem, p. 296
10  Cfr. per questo concetto di ‘dialogo’ il rapporto delle civiltà egizie con le inondazioni del Nilo
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mano a mano che il gesto si esteriorizza, si restringe sempre di più11. 
Leroi-Gourhan sottolinea come nel passaggio alla industrializzazione meccanica 
l'individuo si trovi a dover compiere azioni che non hanno più senso. Nella riflessione di 
Marx già ci si trovava di fronte al problema della trasformazione dell'azione 
frammentata, di cui non si intravede più l'unità e quindi il senso nella creazione di 
qualcosa, come accadeva invece nella produzione artigianale, personale e intera. Leroi-
Gourhan invece evidenzia come nella produzione industriale l'individuo venga lasciato 
all'esterno rispetto alla serie di gesti compiuti dalla macchina, e come i gesti 
standardizzati corrispondano anche ad un trattamento indifferenziato della materia, in 
una esclusione dal gesto e dal rapporto con la materia che lo priva di cultura.
 
L'operaio di trova di fronte a tronconi di concatenazioni, misurati secondo il 
ritmo della macchina, a serie di gesti che lasciano il soggetto all'esterno: insieme 
alla perdita di appartenenza a un gruppo dalle caratteristiche marcate e rassicuranti, 
si crea una «deculturazione tecnica» completa12. 
[…] Dal Pitecantropo al falegname del secolo XIX, l'aspetto delle 
concatenazioni operazionali non è cambiato: l'operaio messo di fronte alla materia, 
viene a patti con le qualità e i difetti particolari che essa presenta, basandosi sulle 
proprie conoscenze tradizionali, combina il possibile svolgimento delle 
concatenazioni dei gesti, dirige la lavorazione, corregge arriva al prodotto di cui è 
autore, con un consumo equilibrato di movimenti muscolari e di idee. Il suo 
comportamento per quanto meccanico sia, implica l'affiorare di immagini, di 
concetti, la presenza in penombra del linguaggio. Il comportamento operazionale 
specifico dell'uomo nel giro di parecchie migliaia di anni è totale, integrato in un 
contesto collettivo di significato immediato, inseparabile dalla qualità umana.
Il fatto che si possa introdurre un pezzo di legno in una macchina senza 
preoccuparsi delle venature e dei nodi, e che ne esca un listello di pavimento 
standard impacchettato automaticamente, costituisce certo un vantaggio sociale 
molto importante, ma questo non lascia all'uomo altra scelta che rinunciare a 
11 Consideriamo per esempio l'utilizzo del carro o della nave: questi mezzi lasciano i sensi a percepire 
l'ambiente, più che i muscoli che sarebbero altrimenti coinvolti nell'azione di muoversi. Il muscolo (o 
il corpo) sente e sa. Conosce percorsi, distanze, pendenze e relazioni. Un camminatore lo sa bene. 
Leroi-Gourhan inserisce la percezione muscolare fra le varie facoltà che danno all'uomo la percezione 
dell'ambiente circostante e con essa quella fondamentale di tempi e ritmi, su cui si fonda il suo senso 
estetico
12 Cfr. l'importanza dell'educazione tecnica che viene persa e quale possa essere il sapere tecnico attuale 
e futuro
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rimanere sapiens e diventare forse qualcosa di meglio, ma comunque qualcosa di 
diverso. Quindi è giocoforza ragionare partendo dall'uomo zoologico che non 
cambierà in un secolo e cercare quali via di uscita gli si offrono se vuole avere un 
senso dell'esistenza diverso dalla soddisfazione di essere una cellula 
spersonalizzata in un organismo pur mirabilmente ordinato13.
3.2 Hans Jonas: l'evoluzione della tecnica e delle sue finalità
Vorremmo ora soffermarci sulla riflessione circa l'evoluzione tecnica che Hans 
Jonas14 ci offre nei saggi contenuti in Frontiere della vita, frontiere della tecnica15. La 
tecnologia contemporanea, afferma il filosofo, ha mutato la natura stessa del nostro 
agire, e, visto che l'uomo è sempre stato accompagnato da tecniche, è prima di tutto 
importante scoprire quali differenze comporti quella moderna. 
La profanazione della natura e la civilizzazione dell'umanità vanno di pari 
passo. Entrambe si compiono senza tener conto degli elementi, l'una 
avventurandosi al loro interno e soggiogando le loro creature, l'altra fortificando 
una nicchia contro di essi nel rifugio costituito dalla città e dalle sue leggi. L'uomo 
è l'artefice della sua vita in quanto vita umana, poiché può piegare le circostanze  al 
suo volere e alle sue esigenze, e non è mai inerme, salvo che di fronte alla morte16.
A partire dall'antichità l'uomo si è servito delle tecniche per riuscire a sopravvivere 
e migliorare le proprie condizioni di vita sulla terra. Il coro dell'Antigone di Sofocle ci 
ricorda che l'uomo è la più grande meraviglia al mondo, capace di domare gli elementi, 
la terra, il mare, le belve e gli altri animali, piegandoli tutti al suo volere e alle sue 
necessità. È però soprattutto in grado di creare attraverso il linguaggio un universo 
completamente umano, la città al cui interno sono in vigore leggi e regole che 
governano il comportamento dei cittadini. Il filosofo ci fa notare come, nel coro citato, 
l'ammirazione per le imprese dell'uomo si accompagni al senso di timore reverenziale e 
13 A. Leroi-Gourhan, Il gesto e la parola, cit., p. 299
14 Filosofo tedesco, allievo di Heidegger, ha concentrato al sua riflessione sul problema della 
responsabilità e dell'etica. Fra le sue opere ricordiamo in particolare Il principio responsabilità.  
Un'etica per le società tecnologiche, Einaudi, Torino, 2009
15 Ci riferiremo qui ai due saggi di H. Jonas, Il Seicento e oltre e Tecnica e responsabilità, in Id., 
Frontiere della vita, frontiere della tecnica, Il Mulino, Bologna, 2011
16 Ibidem, pp. 127-128
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di profanazione per le forze della natura con cui ha a che fare nel suo agire. La Natura 
tuttavia è un regno che viene poco influenzato e toccato dalle incursioni dell'uomo, 
poiché nonostante tutto egli non è in grado di turbare il suo equilibrio, permettendole di 
continuare nel suo ciclo inesauribile. «L'invulnerabilità del tutto, che le molestie 
dell'uomo possono solo scalfire, cioè il carattere fondamentalmente immutabile della 
Natura in quanto ordine cosmico, era in verità lo sfondo di tutte le imprese dell'uomo 
mortale, comprese le sue intromissioni in quello stesso ordine. La vita dell'uomo 
oscillava fra ciò che muta e ciò che perdura: ciò che perdura era la Natura e ciò che 
muta le sue opere»17. La condizione umana è mutevole: il caso e le alterne fortune 
determinano l'avvicendarsi di famiglie, città e civiltà al potere; nessun mutamento è 
durevole e, neanche nello spazio artificiale che l'uomo si costruisce, ciò che è arbitrario 
resiste a queste condizioni fondamentali.
In questo contesto, l'agire responsabile dell'uomo era circoscritto all'ambiente 
artificiale della città: la Natura non riguardava la sua responsabilità, le sue azioni, le sue 
incursioni non penetravano in profondità tanto da sconvolgere l'ordine naturale e le 
conseguenze delle sue azioni non ricadevano sull'ambiente. La Natura provvede a sé 
stessa, e l'uomo deve preoccuparsi solo del suo agire nei riguardi di altri uomini che 
condividono il suo stesso tempo e lo stesso spazio, in quanto le azioni hanno una portata 
molto limitata, le cui conseguenze riguardano appunto solo chi si trova in prossimità. 
«L'etica era quindi etica del qui e ora, delle circostanze che si verificano tra gli uomini, 
delle situazioni ricorrenti, caratteristiche della vita privata e pubblica. L'uomo probo era 
colui che affrontava queste circostanze con virtù e saggezza, coltivando queste capacità 
in sé stesso e rassegnandosi per il resto all'ignoto»18. La conoscenza necessaria per agire 
bene era quindi alla portata di tutti ossia, come affermerà Kant in seguito, non c'era 
bisogno di scienza o filosofia per sapere come agire bene. Può essere utile riuscire a 
comprendere la situazione in cui ci si trova e scegliere quale possa essere l'azione 
migliore, ma ciò non ha a che fare col sapere oggettivo, o con la scienza. Quello che è 
necessario, piuttosto, è un concetto generale di cosa sia il bene dell'uomo, fondato a sua 
volta su costanti della natura e della condizione umana. Questa situazione è decisamente 
cambiata nella nostra epoca. 
17 Ibidem, p. 129
18 Ibidem, p. 131
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La portata, gli obiettivi e le conseguenze dell'azione determinati dalla 
tecnologia moderna sono così nuovi che l'etica precedente non è più in grado di 
abbracciarli. [...] Certo, le vecchie prescrizioni dell'etica del prossimo – sulla 
giustizia, la carità, l'onestà e così via – sono ancora valide, per la loro 
immediatezza nella sfera più prossima, quella quotidiana dell'interazione fra gli 
uomini. Ma questa sfera è eclissata dall'estendersi dell'ambito dell'agire collettivo, 
in cui l'attore, l'azione e l'effetto, non sono più gli stessi; un ambito estremamente 
potente, capace di imporre all'etica una nuova dimensione della responsabilità, mai 
immaginata prima19.
L'azione dell'uomo ha la capacità di incidere notevolmente sull'ambiente naturale: 
pensiamo all'inquinamento, allo sfruttamento intensivo del territorio, agli insediamenti 
che distruggono l'equilibrio ambientale e gli ecosistemi20. La vulnerabilità critica della 
natura era rimasta insospettata finché non sono stati visibili i primi danni; da questa 
scoperta è nato il concetto di ecologia. Non solo: nel perseguire i sui obiettivi di 
controllo e creazione l'uomo è giunto a diventare artefice di sé stesso e la tecnologia ha 
cominciato ad avere per oggetto il suo corpo. L'azione dell'uomo penetra in profondità 
nel mondo naturale, alterandolo irrimediabilmente. A causa del nostro potere su di essa, 
la Natura diventa oggetto della nostra responsabilità. Noi siamo responsabili di ciò che 
compiamo su di essa. Possiamo vedere questa nostra responsabilità sia in modo 
antropocentrico, ossia cercare di proteggerla per mantenere un ambiente che è 
necessario alla nostra sopravvivenza; o possiamo considerarla come qualcosa che, a 
prescindere dalla nostra presenza, ha una sua esistenza propria, e che, seppur non in 
grado di rivendicare a parole i suoi diritti, è pur sempre capace di mostrarli in tutta la 
sua potenza21. 
19 Ibidem, p. 133
20 Per citare casi estremi ed attuali possiamo pensare al problema rappresentato dagli OGM e dalle 
ripercussioni sul comportamento delle api, ai danni per la coltivazione e alla devastazione ambientale 
e sociale di territori sfruttati per la produzione agricola intensiva. Possiamo pensare al sapone che 
inquina gli oceani: a riguardo è in corso uno studio per verificare le conseguenze generate dagli agenti 
chimici sull'ecosistema dell'Artide, e di conseguenza su quello del mondo. 
21 Almeno per il momento. Occorre notare che se ancora non siamo in grado di controllare terremoti e 
calamità, ne abbiamo già una visione particolare. Pensiamo al caso del terremoto in Abruzzo o dei 
disastri naturali: di questi eventi riusciamo a pensare solo le responsabilità umane (ci riferiamo alla 
sentenza di condanna in primo grado per gli scienziati della Commissione Grandi Rischi), senza quasi 
riuscire a considerare la presenza di un mondo che esiste, e che, nel suo esistere, agisce con forza e 
violenza anche su di noi. Il mondo non ci appartiene, neanche quello che abbiamo addomesticato. Il 
mondo non è qualcosa che ancora non funziona come si deve: il mondo esiste in sé e funziona 
benissimo, anche se in questo suo funzionamento non si cura della nostra incolumità. Ribadiamo la 
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Questo vorrebbe dire ricercare non solo il bene dell'uomo, ma anche il bene 
delle cose extra-umane, cioè estendere il riconoscimento dei fini in sé al di là della 
sfera dell'uomo e fare in modo che il bene dell'uomo includa la responsabilità per 
tali fini. Nessuna etica precedente ci ha preparati a questo ruolo di tutela, e la 
visione dominante, scientifica, della Natura ancora meno22. 
In epoca antica la techne era un tributo alla necessità, una risposta dell'uomo per 
alleviare la fatica quotidiana e proteggersi dagli elementi e dagli altri uomini, ma la sua 
azione si manteneva all'interno di un universo concepito come degno di rispetto e 
trattato con timore reverenziale. A partire dalla Rivoluzione Scientifica i presupposti su 
cui si basava questa visione vengono scardinati e rifiutati e anche la tecnica cambia 
natura. La nuova visione scientifica dei fatti naturali, il loro studio e la loro analisi, porta 
ad una nuova concezione della natura: non più insieme di movimenti e cambiamenti che 
volgono verso un fine stabilito e quindi non più degna di rispetto, nella sua meraviglia e 
nel suo mistero. Viene abbandonata la visione teleologica e gerarchica dell'universo: in 
natura non si corre verso un fine, anzi non esiste un fine stabilito. La causa efficiente 
che domina nei processi naturali non prevede fini, ed è indifferente ai fatti di valore, il 
suo cammino è cieco ed è privo di volontà propria. Ciò che accade in natura è una serie 
di fatti che si spiegano in termini di quantità e di proprietà solo quantitative, le forze che 
agiscono rientrano in un sistema rigidamente governato da cause ed effetti23.
capacità della natura di far sentire la sua voce, perché gli eventi catastrofici sono, forse, alcuni degli 
ultimi residui, delle ultime possibilità che ci rimarranno per incontrare il mondo naturale, ossia di ciò 
che intendiamo in questa tesi come ‘reale’, di cui la catastrofe naturale sembra una delle ultime 
definizioni possibili, insieme all'azione degli animali e alla fatica fisica. 
22 «A dire il vero, questa ci nega drasticamente tutti gli strumenti concettuali per pensare alla natura 
come a qualcosa da rispettare, avendone fatto un mero oggetto indifferente della necessità e del caso, e 
avendola spogliata di qualsiasi dignità teleologica. Eppure, una muta preghiera per la salvezza della 
sua integrità sembra salire dalla totalità minacciata del mondo vivente. Dovremmo prestarle ascolto, 
riconoscendo come valida la sua pretesa, in quanto sanzionata dalla natura delle cose, oppure 
dovremmo respingerla come l'espressione di un mero sentimentalismo da parte nostra, a cui possiamo 
abbandonarci nella misura in cui vogliamo e possiamo permettercelo? La prima eventualità (se le sue 
implicazioni teoriche fossero prese sul serio) spingerebbe il necessario ripensamento dalla dottrina 
dell'agire, cioè l'etica, sul terreno di una dottrina dell'essere, cioè la metafisica, in cui l'etica intere 
deve alla fine trovare i suoi fondamenti. Su questo tema speculativo dirò solo che dovremmo divenire 
consapevoli che le scienze naturali possono non avere il monopolio di un discorso sulla Natura», H. 
Jonas, Frontiere della vita... cit., pp. 135-136
23 «Nessun impulso creativo è stato soddisfatto, nessuna aspirazione si è realizzata o è fallita. È successo 
che il protrarsi dell'interazione fra mutamento casuale e selezione naturale ha dato origine a 
innumerevoli forme, e il fatto che l'uomo sia tra queste è un mero accidente. Parlando in termini di 
cosmo e di semplici categorie naturali, non c'è nulla nella natura, concepita come un grande 
automatismo di forze neutre, che l'abbia preparata a questo evento, né il verificarsi di quest'ultimo ha 
risposto a qualche particolare interesse», ibidem, p. 108
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Il timore suscitato dal mistero della natura lascia quindi il passo ad un 
intellettualismo disincantato24 che accompagna l'analisi delle condizioni e degli elementi 
fondamentali di tutti i fenomeni. Il conoscerli però non porta ad avere alcun rispetto per 
loro, poiché «ciò che non ha volontà né senno, ed è indifferente verso di sé, non esige 
rispetto»25. Si arriva a pensare che se la natura è mero oggetto privo di volontà, e se non 
esige rispetto, l'uomo rimane l'unico ad esercitare una volontà, che diventa volontà di 
potenza. Il mondo, dopo essere stato oggetto di conoscenza, diventa oggetto della 
volontà dell'uomo, che ne dispone come crede: «se la natura non assegna valori, allora 
permette tutto. Comunque l'uomo intervenga su di essa egli non viola un'integrità 
immanente, a cui essa e tutte le sue realizzazioni non hanno più titolo. In una natura che 
è un perpetuo accadere di eventi casuali, ogni cosa può essere diversa da quella che è 
senza essere per questo meno naturale»26.
La conoscenza del mondo con la Rivoluzione Scientifica si serve di strumenti ed 
esperimenti che attraverso l'attività pratica e quindi una manipolazione delle cose, 
studiano il mondo per elaborare teorie: la pratica è inizialmente al servizio della teoria. 
La conoscenza teorica si serve della pratica e dell'esperimento per verificare le sue 
ipotesi. La curiosità scientifica nella sua ricerca di una comprensione del mondo, nel 
suo aspetto pratico e manipolativo, apre già la strada alla possibilità di una applicazione 
pratica dei suoi risultati e delle sue scoperte, finché il rapporto si ribalta: da una pratica 
al servizio della teoria ad una teoria al servizio della pratica. Quello che Jonas rimarca è 
la matrice teorica che guida la nuova tecnologia che affonda le sue radici nella 
rivoluzione scientifica:
In un modo o nell'altro, la svolta tecnologica impressa successivamente alla 
24 Cfr. le posizioni di Kracauer in merito, capitolo 1.2
25 H. Jonas, Frontiere della vita... cit., p. 108. Quello che colpisce di queste conseguenze nel pensiero 
apportate dalla visione scientifica, è il disincanto: che tutto proceda senza senso non importa, perché 
la Natura si manifesta comunque in tutta la sua bellezza e potenza: come non restarne meravigliati? 
Questo anche conoscendone (ammesso e non concesso) le cause e i meccanismi di funzionamento. 
Non concesso, perché a fondamento della visione e dello studio scientifico della natura c'è 
l'isolamento di certe caratteristiche, ossia di ciò che è misurabile e ripetibile, quindi riproducibile 
sperimentalmente. Come confondere l'esperimento con la Natura? Soprattutto tenendo presente che le 
qualità che non vengono prese in considerazione sono state consapevolmente e deliberatamente 
escluse per motivi di metodo. La Natura rimane qualcosa che si impone e si mostra; questo suo 
mostrarsi, nel suo imporsi, è vero. Come ciò poi venga interpretato e letto dall'uomo è un problema 
ulteriore, che non riguarda la Natura. Questo livello di verità è una delle cose che rischiamo di perdere 
perdendo la Natura, perdendo con essa la morte, la bellezza e la vitalità intorno a noi
26 Ibidem, p. 108
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rivoluzione speculativa era nell'ordine delle cose fin dall'inizio. […] La stessa 
concezione della realtà implicita nella scienza moderna e favorita dal suo sviluppo, 
cioè il nuovo concetto di natura, si prestava ad essere manipolata nel suo nucleo 
teoretico e, nella forma di esperimento, comportava una vera e propria 
manipolazione nel processo investigativo. Non che Galileo e gli altri si dedicassero 
ai loro esperimenti con intento pratico: il loro scopo era acquisire conoscenza; ma 
il metodo della conoscenza, fondato sul rapporto attivo con l'oggetto, ne anticipava 
l'utilizzazione per fini pratici27.
Una conoscenza della natura al servizio dell'arte dell'invenzione, è anticipata nelle 
figure di Leonardo e Bacone, ma non si attuerà fino all'avvento della Rivoluzione 
Industriale. In Bacone troviamo la figura di un grande visionario che è riuscito ad 
intravvedere le sorti della conoscenza, anticipando ciò che sarebbe accaduto secoli più 
tardi. «Egli [Bacone] proclamò che la conoscenza è potere, e che l'obiettivo della 
conoscenza è migliorare la condizione terrena dell'uomo, sconfiggere l'umana ‘necessità 
e miseria’ assoggettando la natura in modo da poterla interamente controllare»28.
La tecnologia moderna scaturisce dalla Rivoluzione Industriale, al cui avvio 
incontriamo il lavoro dei tecnici esperti che possiedono solo nozioni scientifiche di base 
(ossia, fondamentalmente, conoscenza delle leggi di Newton). È con l'avvento della 
chimica e dell'elettromagnetismo, scienze più giovani, che si creano le prime tecnologie 
interamente prodotte e guidate dalla scienza. Si attua così il connubio di scienza e 
tecnica che caratterizza la moderna tecnologia, di conoscenza della natura e arte 
dell'invenzione29. 
Una volta svelati mondi fin ad allora sconosciuti, dove sarebbe stato possibile 
fare manipolazioni e creare artefatti, queste due tecnologie cessarono di essere 
semplici strumenti per il raggiungimento di determinati obiettivi e cominciarono a 
stabilirne di propri: esse annunciarono la possibilità concreta che tali obiettivi 
fossero raggiunti, ancora prima che ci si potesse rendere conto di quanto fossero 
desiderabili, mentre tutta la tecnologia precedente, in progresso o no, era stata al 
27 Ibidem, p. 78
28 Ibidem, p. 113
29 Vedremo più avanti come la conoscenza della natura non sia più così centrale nella ricerca scientifica, 
rispetto all'esplorazione delle possibilità delle nuove tecnologie, eccezion fatta per le grandi ricerche 
sull'universo e sulle particelle.
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servizio di obiettivi comuni, e persino il lavoro dell'inventore era stato solitamente 
finalizzato al raggiungimento di obiettivi da sempre immaginati e desiderati. Ora 
per la prima volta la scoperta e l'invenzione precedevano non solo la possibilità ma 
anche la volontà di ciò che esse rendevano possibile – e imponevano tali possibilità 
impreviste alla volontà futura. In confronto a tutto ciò anche la macchina a vapore 
era stata un obiettivo normale30.
Con la chimica l'intromissione nei processi naturali è più profonda, tanto che si 
arriva con l'ingegneria molecolare a una vera e propria riprogettazione dei modelli 
naturali: l'artificialità penetra nel cuore della materia. Inoltre la creazione di sostanze 
sintetiche influenza notevolmente le abitudini delle persone, specialmente quelle legate 
al consumo. L'oggetto della chimica è però ancora concreto e appartiene all'esperienza 
naturale ed esistono antecedenti prescientifici di questa scienza in tutte le forme di 
combinazione e raffinazione della materia. Con l'elettricità invece ci troviamo di fronte 
ad un'esperienza completamente nuova: non si aveva esperienza di questo fenomeno 
prima che la scienza la scoprisse e se ne occupasse analizzandola e studiandola. Prima 
di poterla utilizzare si dovette attendere che una teoria fosse completata: possiamo dire 
quindi che si tratta della prima tecnica interamente e unilateralmente31 generata dalla 
scienza. «Mentre il calore e il vapore sono oggetti consueti dell'esperienza sensibile e la 
loro forza è concretamente visibile in natura, l'elettricità è un'entità astratta, incorporea, 
immateriale, invisibile; in termini pratici, cioè come forza manipolabile, è interamente 
creazione artificiale dell'uomo»32.
Con l'elettronica avviene un ulteriore e radicale mutamento di scopo, arriviamo cioè 
all'ingegneria delle comunicazioni. Il progresso della rivoluzione tecnologica, afferma 
Jonas, aumenta l'artificialità dei suoi mezzi e dei suoi fini:
L'«astronomia pratica», imitativa, dell'uomo costituisce semplicemente un 
mezzo per arrivare a qualcos'altro, uno strumento di potere che gli consente di 
andare oltre i modelli e gli usi della natura conosciuta. In effetti, l'elettronica crea 
30 H. Jonas, Frontiere della vita... cit., pp. 115-116. È fondamentale notare come questo connubio di 
scienza e tecnica e il perseguimento di fini pratici avvenga regolarmente nell'ambito del mercato: 
necessità economiche della rivoluzione industriale che ai nostri giorni sono diventate le necessità di 
un'economia di consumo. Ciò comporta una riflessione e una ridefinizione di quali siano i bisogni e le 
necessità dell'uomo e di come vengano vissute (ossia percepite, sentite e perseguite come necessarie).
31 Ibidem, p. 118; corsivo dell'autore
32 Ibidem, p. 118
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una gamma di oggetti che non imitano alcunché,  a cui la pura facoltà inventiva ne 
aggiunge sempre di nuovi. Anche gli scopi per cui vengono creati sono frutto di 
invenzione. L'ingegneria meccanica e la chimica servivano ancora in gran parte a 
soddisfare i bisogni naturali dell'uomo: cibo, abbigliamento, abitazione, 
spostamenti e così via. L'ingegneria delle comunicazioni risponde ai bisogni di 
informazione e controllo, creati esclusivamente dalla stessa civiltà che aveva reso 
questa tecnologia possibile, e una volta avviata, indispensabile. La novità costituita 
dalla strumento continua a produrre fini altrettanto nuovi – poiché l'uno e gli altri 
diventano tanto necessari al funzionamento della civiltà che essi stessi hanno 
generato, quanto sarebbero stati superflui per qualunque altra. I computer o i radar 
sarebbero stati oggetti inutili se fossero comparsi cento anni fa. Oggi il mondo non 
può più farne a meno33.
La tecnica sembra essere diventata il nostro destino. Seguendo le riflessioni di 
Leroi-Gourhan, abbiamo interpretato il fenomeno tecnico come connaturato alla natura 
stessa dell'animale e dell'uomo. Che cosa c'è di particolare in certe visioni attuali? 
Perché non sembra realistico mettere in discussione i nostri modi di vita, fatti di bisogni 
e necessità dettate dai ritmi di una società fondata su macchine che devono rimanere 
attive? E per quali motivi devono rimanere attive?
Abbiamo scoperto che in passato la techne costituiva un misurato tributo alla 
necessità, non la via che conduceva l'umanità a perseguire l'obiettivo che si era 
scelta – uno strumento scarsamente adeguato al perseguimento di fini immediati 
ben precisi. Oggi la techne, nella forma della moderna tecnologia, si è trasformata 
in una spinta in avanti inesauribile della specie, nella sua impresa più significativa: 
il suo progresso illimitato, in direzione di mete sempre più elevate, tende ad essere 
identificato con la vocazione dell'uomo, e la sua conquista di un controllo totale 
sulle cose e sull'uomo stesso appare come un compimento del suo destino34. 
L'uomo catturato dalle sue imprese, dal successo che riesce ad ottenere si identifica 
sempre più nella sua azione, nelle sue conseguenze, perdendo il contatto col resto delle 
realtà esistenti e possibili, in lui come nel mondo che lo circonda. 
33 Ibidem, pp. 118-119. Cfr McLuhan e il funzionamento del medium, approfondiremo l'argomento nel 
capitolo 6
34 Ibidem, p. 136
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Questo feedback positivo in cui la necessità funzionale e i risultati si 
rafforzano reciprocamente (un feedback la cui dinamica, non dimentichiamolo, fa 
parte dell'orgoglio per il risultato conseguito) assicura la crescente supremazia di 
un parte della natura umana su tutte le altre e, inevitabilmente, a scapito di queste. 
Se nulla attrae come il successo, nulla è insidioso come il successo. Più seducente e 
dispendioso di qualsiasi altra cosa faccia parte dell'uomo nella sua interezza, 
l'espandersi del suo potere si accompagna a una contrazione dell'immagine che egli 
ha di sé e del suo essere. Nell'immagine che ha di sé - quella potente 
autorappresentazione che determina il suo essere reale non meno di quanto lo 
rifletta - l'uomo è sempre più l'artefice di ciò che ha fatto e che può fare, e 
soprattutto colui che stabilisce ciò che sarà in grado di fare35.
È necessario ricordare che la tecnologia ha invaso anche il territori del corpo, ed è 
possibile agire sull'uomo. Questo significa la possibilità di manipolare il corpo in modi 
diversi, tanto che anche la morte appare sempre più un insieme di cause, di disfunzioni 
che si possono curare. Si può intervenire con i farmaci per modificare il 
comportamento, si eseguono operazioni chirurgiche sempre più complesse36. Inoltre 
l'ambiente che ci circonda si fa sempre più artificiale, l'equilibrio che si era creato fin 
dall'antichità fra mondo umano e mondo naturale, si rompe, man mano che l'artificio 
cancella l'ambiente naturale. 
L'azione dell'uomo è quindi completamente diversa, l'etica precedente si era sempre 
fondata su diversi presupposti che non sono più validi, e che non è più possibile 
prendere in considerazione, ossia: «che la condizione umana, determinata dalla natura 
dell'uomo e delle cose, fosse data una volta per tutte; che su questa base si potesse 
stabilire che cosa è bene per l'uomo; e che la portata dell'azione umana, ossia della 
responsabilità umana, fosse rigidamente definita»37. Abbiamo visto che la situazione è 
molto diversa: l'uomo interviene in modo pesante sull'equilibrio e sull'ordine naturale, 
alterandoli irrimediabilmente e rischiando di distruggere l'ambiente. La sua azione non 
riguarda più i suoi contemporanei più prossimi ma soprattutto le generazioni future, 
visto che rischia di agire mettendo in pericolo la vita sulla terra in un prossimo futuro, o 
35 Ibidem, p. 136
36 Abbiamo visto in precedenza (capitolo 2.2) quanto sia difficile parlare del corpo, nel momento in cui 
la medicina interviene con protesi ed apparecchi per mantenerlo efficiente e prestante
37 H. Jonas, Frontiere della vita... cit., p. 125
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comunque, afferma Jonas, una vita umana in senso proprio, per una umanità degna di 
questo nome.
3.3 Soluzioni di continuità: produzione industriale, lavoro e nuovi bisogni
Ci siamo accorti, seguendo Leroi-Gourhan, che la tecnica è sì qualcosa di 
connaturato e necessario, come per gli animali, ma che, nella particolare forma che ha 
assunto per gli uomini, diviene capace di generare uno sviluppo indipendente da quello 
dell'uomo biologico e le sue strette necessità. Diventa  un sistema autonomo che cerca il 
suo miglioramento e si perfeziona in termini di efficienza e di esplorazione delle proprie 
possibilità. Seguendo le riflessioni di Leroi-Gourhan e di Jonas abbiamo scoperto quindi 
che vi è stato un punto di rottura molto importante nell'evoluzione della tecnica, una 
svolta che si lega all'avvento della Rivoluzione Industriale. Il paleontologo ha 
sottolineato come l'uomo si allontani da un gesto creatore dotato di senso, mentre il 
filosofo ha evidenziato dei cambiamenti di fine che hanno fatto della tecnica qualcosa di 
molto diverso rispetto a ciò che era ai suoi inizi. 
Produzione industriale significa, prima di tutto, un diverso rapporto dell'uomo con il 
suo lavoro e con sé stesso, non solo nel senso messo in luce da Marx, ma anche in 
quello specificamente messo in luce dall'autore francese: perdita di rapporto con 
l'oggetto e con il proprio modo di sentirlo e concepirlo. Nel modo in cui l'uomo si 
procura ciò di cui ha bisogno può esercitare il suo pensiero, la sua abilità, le sue 
competenze e conoscenze38. Nell'alleviare la fatica la tecnica non priva necessariamente 
l'uomo del suo lavoro, del suo bisogno di fare, realizzare, creare, rapportarsi con le cose; 
il lavoro è necessario alla sopravvivenza, ma è anche espressione di sé, della propria 
creatività39. Lavorare è agire, mettere in moto sé stessi e il proprio pensiero, mettersi alla 
prova, rispondere a una sfida, quindi conoscere e conoscersi40. Con l'avvento della 
macchina industriale il rapporto dell'uomo con i suoi strumenti cambia, egli viene 
escluso dal processo di creazione, non crea più utilizzando gli strumenti, ma si affianca 
alle macchine colmando le loro lacune.
38 Che, come vedremo meglio in seguito, sono oggi divenute merce anch'esse.
39 Anche in questo senso lavoro significa competizione, intraprendenza. I modelli del mercato sono 
dominanti e siamo tutti chiamati a vendere o venderci. Ma non tutti sono portati a farlo, e chi si mostra 
incapace è escluso.
40 Cfr. a questo proposito infra, capitolo 10.1 
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Jonas ha evidenziato come con la Rivoluzione Industriale tecnica e scienza si siano 
incontrate e abbiano iniziato a lavorare in sinergia: la produzione tecnica fondandosi 
sulla ricerca scientifica e la scienza diventando sempre più ricerca volta al 
perfezionamento della produzione tecnica. A sua volta la produzione industriale impone 
le sue finalità: la produzione in modo efficiente ed economico di grandi quantità di beni. 
Questi ultimi, se all'inizio ancora appartengono ad un genere di prodotti che l'uomo da 
sempre crea e utilizza, con la nascita dell'industria chimica, elettrica e poi elettronica si 
trasformano: sono beni nuovi, scoperti e realizzati ancora prima che sia presente una 
effettiva domanda o necessità.
Anche Ivan Illich, ne La Convivialità41, sostiene che l'uomo è stato privato della sua 
creatività, della  possibilità di rispondere in modo creativo e autonomo ai suoi bisogni 
(privazione che oggi si è trasformata in rinuncia più o meno volontaria). Nella sua 
analisi del fenomeno tecnico e della società Illich afferma che il nostro modo di agire si 
fonda in realtà su un pregiudizio fondamentale: la fede cieca nel mito della produzione 
industriale e in quello del benessere legato alla crescita economica e alla prosperità 
dell'industria. La produzione di nuovi beni, come è messa in luce da Jonas nel suo 
saggio, non risponde tanto ai bisogni delle persone quanto a dinamiche diverse, in cui i 
bisogni non sono naturali ma generati e indotti a seguito della creazione dei nuovi 
prodotti42 e soprattutto alimentati nell'immaginario per agevolare un mercato capace di 
rispondere alla produzione industriale. Al tempo di Bacone si prospettava una 
conoscenza che servisse all'uomo per porre fine all'umana ‘necessità e miseria’. Che 
cosa rende una vita degna di essere vissuta, che cosa rende possibile il benessere e la 
felicità oggi? Possedere dei beni, quelli che sentiamo come necessari: questa è una 
nostra aspirazione.
E questo sembra essere oggi l'atteggiamento dominante, vista la convinzione 
diffusa di recente e ora sostenuta con decisione che è dalle cose che le cifre ufficiali 
della «crescita economica» apparentemente misurano che dipendono in primo 
luogo le possibilità di una vita decente, gratificante e dignitosa, in breve una vita 
degna di essere vissuta43.
41 I. Illich, La convivialità, Red Edizioni, Como, 1993
42 Cose che prima non esistevano e non erano nemmeno immaginate o ricercate, ci ricorda Jonas
43 Z. Bauman, «La ricchezza di pochi avvantaggia tutti» (Falso!), Laterza, Roma-Bari, p. 38
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Il mito della crescita è però recente, visto che i pionieri della moderna economia la 
consideravano una piaga necessaria, che sarebbe continuata finché le persone non 
avessero ottenuto tutti quei beni (indispensabili), portando così al raggiungimento di una 
situazione stazionaria. Era considerato infatti «un urticante per fortuna temporaneo ed 
eminentemente passeggero, causato da una quantità ancora insufficiente di beni 
indispensabili a soddisfare la somma totale delle esigenze umane»44. Una volta 
soddisfatte queste esigenze e sollevato l'uomo da afflizioni e preoccupazioni, e reso le 
condizioni materiali di vita migliori, all'uomo sarebbe stato possibile concentrarsi su ciò 
che davvero rende la vita degna di essere vissuta, «in altre parole [su] quei problemi 
che, non solo sono reali, ma sono immensamente più nobili e attraenti delle esigenze di 
semplice sopravvivenza che guidano al momento le preoccupazioni economiche o le 
tentazioni di ingrandirsi sempre di più [...]; problemi che se finalmente affrontati sul 
serio aprono la strada a un tipo di vita e di coabitazione umana davvero salutare»45. 
Anche in questo caso sembra che lo sviluppo tecnico, diventato industriale, abbia 
seguito una propria linea di sviluppo, insensibile alle esigenze degli individui e ai loro 
propositi. Nato con la speranza o l'obiettivo di garantire un maggior benessere a più 
persone, ha trasformato, riconcettualizzato, l'idea di benessere facendola diventare ciò 
che ne pensiamo oggi: potersi permettere beni di consumo.
3.4 Critica
A cosa serve la tecnica: ci è sembrata una domanda molto importante per mettere in 
discussione l'argomento per cui ciò che sta accadendo oggi rientra nel normale corso di 
un'evoluzione che ha avuto inizio millenni fa. Nel domandarlo ci ribelliamo ad 
argomenti simili a quelli proposti da Levy che ci dissuade, e anzi afferma l'inutilità, 
dell'interrogarci in termini di utilità riguardo le innovazioni tecnologiche. Secondo il 
filosofo la nostra specie è irrevocabilmente inserita nel nuovo spazio dell'informazione, 
nato da un processo irreversibile di creazione culturale. Non ha senso quindi 
interrogarci in termini di utilità, ma piuttosto dobbiamo cercare di determinare in che 
direzione far proseguire il processo. 
La nostra posizione è invece ostinatamente critica, e continuiamo a interrogarci 
44 Ibidem
45 Ibidem, pp. 40-41
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sull'utilità per l'uomo di certe innovazioni. Interrogarci a riguardo è il modo per non 
dare per scontate e ovvie le nostre scelte, indagarle e metterle in discussione, 
diventandone più consapevoli. La situazione tecno-economica attuale è in Lévy il 
panorama dato all'interno del quale siamo obbligati a muoverci, ed in cui la nostra unica 
possibilità di scelta riguarda la direzione da prendere. L'uomo può solo decidere di 
prendere la direzione migliore all'interno di quelle possibili: uniformandosi però 
all'esigenze e al corso della società. Per la nostra riflessione si pone lo stesso problema: 
che sia la tecnica o la società a chiederci di rinunciare a chi siamo, la situazione non 
cambia. 
Che l'uomo venga accusato perché non capisce la tecnica o un sistema tecno-
economico dal quale non può uscire, è degno di sospetto. Siamo arrivati a mettere in 
discussione la morte, ma non possiamo criticare l'evoluzione tecnica. Non è detto che 
sulla strada del suo perfezionamento, la tecnica non entri in conflitto con i bisogni 
umani o con ciò che è specificamente umano46. Se non si possono considerare le 
differenze che sono emerse nel corso dell'evoluzione tecnica, e non è possibile rifarsi a 
criteri e valori precedenti perché i cambiamenti generati hanno modificato a loro volta i 
concetti a cui facevamo riferimento47 per cui non ha senso interrogarsi, allora si afferma 
una diversa forma di determinismo. 
Come sottolinea Illich, alcune forme tecniche possono privarci adesso di facoltà e 
di possibilità; possono farci vivere peggio, possono svuotare riserve di bellezza e di 
senso che renderebbero la nostra vita migliore, con una qualità della vita più alta, una 
qualità però che andrebbe misurata su altri parametri e valori mettendo in discussione il 
dogma della produzione industriale, del progresso e dello sviluppo. 
Considerando perciò solo le particolari funzioni o finalità della tecnica che abbiamo 
incontrato finora possiamo dire che la tecnica, nata per poter far fronte alle necessità e 
alla fatica, a partire dalla rivoluzione scientifica (e in particolare in Bacone) si è 
trasformata in dominio e controllo, per diventare ai nostri giorni strumento di creazione. 
In questa trasformazione ha mutato i suoi fini e ne ha acquisito di nuovi, legandosi agli 
imperativi della produzione industriale. Rimane fuori da questo elenco sommario il lato 
della nostra esperienza che è stato in origine messo in ombra: quello in cui si cerca di 
46 Il problema è interrogarsi intorno a ciò che è specificamente umano. Come abbiamo visto e vedremo 
l'idea che la natura umana sia definita, o abbia dei limiti o caratteri definiti è messa in discussione.
47 Situazione che sembra essere quella che stiamo vivendo
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perseguire una vita migliore ascoltando la domanda che ogni dolore o difficoltà porta 
con sé48.
L'uomo contemporaneo ha perso gran parte della sua cultura e della sua autonomia 
tecnica. Ha delegato le sue possibilità di creazione, si muove in un ambiente sempre più 
artificiale, allontanandosi e perdendo il contatto con quel poco di naturale che è rimasto, 
mentre anche conoscenza e sapere vengono catturati nell'ambito economico diventando 
merci.
48 Cfr. capitolo. 2.3
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4. TRANSIZIONE 
Concluso questo breve excursus storico sull'evoluzione della tecnica a partire dalle sue 
origini, passiamo all'epoca contemporanea per indagare i cambiamenti che stanno 
avvenendo ai nostri giorni. Per introdurre la seconda parte, lasciamo la parola ai 
bambini che hanno partecipato ai laboratori filosofici ICHNOS. Inframezzati ai loro 
racconti e ai resoconti delle loro riflessioni, troveremo le voci di adulti e studiosi di 
nuove tecnologie, in una sorta di dialogo fra prospettive radicalmente diverse.
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1 Diari di bordo. 3-2012. Resoconti delle esperienze del laboratorio filosofico ICHNOS sulla 
complessità. Materiale scaricato dal sito: http://ichnos.humnet.unipi.it/download.htm il giorno 05-02-
2014 alle ore 10:30. Nuvole di parole realizzate sulla base di un sondaggio riguardante l'attività dei 
bambini secondo le loro descrizioni.
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Ben  18  bambini  dicono  che  si  può  andare  da  soli  in  Internet.  In  6 
 dicono  di  andare  in  Facebook  da   soli.   Su   Internet   si   possono   guardare   
video   e   si   può   anche   cancellare   la   cronologia,   così   i   genitori   non  la 
 vedono.  Può  essere  pericoloso  perché  ci  sono  persone  che  ti  dicono  di 
 accettare  l’amicizia   anche  se  non  ti  conoscono,  oppure  pubblicità  osé,  (tema 
 dell’adescare,  già  emerso  l’anno  scorso).   Ci   sono   giochi   truffa   che   ti   
chiedono   l’iscrizione,   ti   dicono   che   hai   vinto   qualcosa   (ad   esempio   
ricarica  di  cellulare)  e  poi  ti  prendono  soldi  dal  cellulare  (dopo  che  tu  hai 
 segnalato  il  tuo  numero   di   cellulare   via   Internet).   A   volte   anche   i   
grandi   accettano   l’amicizia   con   persone   che   non   conoscono   bene.   
Qualcuno   dice   che   a   volte   l’adulto   «accetta   l’amicizia»   con   qualcuno   
che   non   conosce:  «prima  però  ci  chatta  un  po’».  A  volte  gli  adulti  sono 
 presi  dalle  cose  da  fare  davanti  agli   schermi:  a  volte  il  genitore  passa  il 
 tempo  con  Facebook  o  con  altri  giochi  e  attività,  tra  computer  e   altre  cose 
 digitali,  mentre  «con  me  non  ci  gioca  mai,  nemmeno  glielo  chiedo».   
Considerando   che   i   giochi   dei   bambini   sembrano   cambiati   tanto   
rispetto   al   passato,   ragioniamo   sulle   differenze   tra   giochi   fatti   all’aperto, 
  videogioco   fatto   stando   da   fermo   e   videogioco   fatto   in   movimento   
(sempre   però   davanti   a   uno   schermo).   Ci   sono   differenze   che   
riguardano   anche   le   abilità  che  esercitiamo  nei  diversi  casi?  Vediamo. 
 Giocando  all’aperto,  abbiamo  il  contatto  con  gli   amici,  si  sviluppano  corpo 
 e  mente,  si  cresce,  «la  mente  è  al  massimo  dello  sviluppo».   Nel   gioco   
fatto   da   fermi   davanti   al   videogioco:   uno   sta   seduto   in   una   posizione   
e   pensa   a   cosa   pigiare.  Il  bambino  è  «tutto  preso  per  vincere».  «Se 
 giocano  troppo  pensano  che  sia  un  videogioco   la  vita  (senza  offesa)».  Fa 
 male  al  corpo  e  agli  occhi.  Si  segue  il  filo  o  no?  In  un  certo  senso,  ma  il 
  gioco   lo   impari   a   memoria.   Alcuni   videogiochi   (per   i   computer   
soprattutto)   hanno   basi   storiche   [per  esempio  Giovanna  D’Arco],  e  quindi 
 si  possono  usare  per  imparare  cose.   
In   tutti   i   casi   la   mente   è   concentrata   per   seguire   il   filo   di   una   
sequenza   di   eventi   e   si   sviluppa.   Stando  con  gli  altri  però  si  imparano 
 cose  che  non  si  possono  imparare  con  il  videogioco.  Secondo   alcuni,  la 
 mente  si  sviluppa  meno  col  videogioco,  perché  «te  lo  dice  il  gioco  cosa 
 fare».   Vediamo   i   videogiochi   che   si   fanno   non   da   fermi,   ma   in   
movimento   davanti   a   uno   schermo   (Wii,   XBox   Kinect).   Anche   i   
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genitori   ci   giocano.   Una   bimba   dice:   «Purtroppo   anche   i   genitori   sono   
diventati  piccoli»2.   
2 Diari di bordo. 3-2012. Resoconti delle esperienze del laboratorio filosofico ICHNOS sulla 
complessità. Materiale scaricato dal sito: http://ichnos.humnet.unipi.it/download.htm il giorno 05-02-
2014 alle ore 10:30.
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Non siamo forse in presenza di un divario, spesso drammatico, tra l'esperienza 
vissuta (la nostra vita con i media) e un discorso che appartiene ancora tutto alla 
literacy moderna, che si sforza di spiegare e capire tale esperienza e che è spesso 
inadeguato al compito? [...] 
I bambini che nascono oggi potranno un giorno vedere le immagini di quando 
erano ancora nel ventre materno [...]; crescono sotto gli obiettivi delle macchine 
fotografiche e da presa; la televisione  è una presenza in tutte le abitazioni che 
riversa il mondo in una stanza; le telecamere di sorveglianza sono onnipresenti ed, 
evidentemente, c'è il cinema, [...] la radio, il video, Internet, il walkman, gli iPod. 
La nostra memoria è fatta anche di immagini fotografiche  e cinematografiche, 
come i nostri sogni e i nostri fantasmi (qualsiasi sia la nostra origine geopolitica). 
Diventa sempre più frequente nascere e partorire davanti a una macchina da presa e 
qualche volta si muore davanti a un obiettivo: non solo nel caso delle vittime del 
World Trade Center filmate nella loro caduta nel vuoto, né in quello delle troppo 
numerose guerre che affliggono il nostro pianeta (Vietnam, Iraq, Libano, Palestina 
etc.); ma anche quando dei malati all'ultimo stadio di una malattia mortale 
decidono di filmare la propria morte in diretta. Recentemente le immagini hanno 
giocato un ruolo inquietante e orribile  nelle esecuzioni terroristiche  degli ostaggi 
in Irak: si uccide davanti, con e per il video... si parla di guerre mediatiche, di 
guerre televisive. Quella del Vietnam sarebbe stata la prima. Ma agli inizi del 
cinema si filmava nello stesso modo, cioè producendo la guerra per il cinema.  
Basti pensare al contratto filmato da Pancho Villa e la Mutual Film Corporation nel 
1914 per filmare la rivoluzione messicana. [...] secondo il contratto, Villa avrebbe 
ricevuto il 50 percento degli introiti (era così, tra l'altro, che finanziava la 
rivoluzione) e, quando vinceva una battaglia, la Mutual si impegnava a mostrare le 
scene di quella battaglia in tutte le regioni liberate e nel Nord America, se però gli 
operatori non riuscivano a filmare perché la situazione al fronte era troppo difficile, 
Villa si impegnava a ripetere le scene della battaglia per la Mutual3.
3 S. Mariniello, Intermedialità dieci anni dopo, cit., p. 25
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«Ma va bene che loro cominciano a diventare ancora un po’ più piccoli, così 
almeno ricominciano a rigiocare perché hanno sempre impegni». 
«Ma  tu  dici  con  la  PlayStation?» 
«Dico  giocare  a  divertirsi» 
«Dici  con  quelli  elettronici  o  con  quelli  normali  [di  giochi]?» 
«Io  dico  con  tutti  e  due». 
«Io  [dico  che  sarebbe  bene  che  cominciassero  a  rigiocare]  con  quelli 
 normali». 
«Però  se  ritornano  bambini  non  hanno  tempo  per  giocare  con  i  loro 
 figli». 
«Ma  io  dicevo  insieme». 
«Però   se   i   genitori   non   è   che   hanno   molta   voglia   di   uscire,   
allora   preferirebbero   i   giochi   elettronici». 
«Può capitare che i grandi  hanno  poca  voglia  di  uscire». 
«Alcuni  volte  i  genitori  giocano  fuori  quando  c’è  bella  giornata  con  i 
 bambini,  quando  piove  si  sta   in  casa...  e  alcune  volte  giocano  ai 
 videogiochi». 
«I   grandi   se   diventano   piccoli   non   hanno   più   l’esperienza   di   essere 
  piccoli   e   pensano   di   giocare   e   basta  senza  fare  altre  cose». 
Quando  le  giornate sono  brutte  e  hanno  tempo  libero  capita  anche  che  si 
 addormentano.  Si  può   andare  nel  bosco,  raccogliere  asparagi4. 
4 Diari di bordo. 3-2012. Resoconti delle esperienze del laboratorio filosofico ICHNOS sulla 
complessità. Materiale scaricato dal sito: http://ichnos.humnet.unipi.it/download.htm il giorno 05-02-
2014 alle ore 10:30. 
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Nell'autunno del 2009, nella mia casa sul lago Maggiore, mio figlio Davide – 
che allora aveva sei anni – mi chiede il permesso di usare il mio computer. Io ho 
voglia di fare un giro in bicicletta e acconsento. Davide non ha mai avuto 
proibizioni nel maneggiare i miei computer portatili o i miei telefoni cellulari, con 
l'unico vincolo di farlo con me o con mia moglie. Chiedo perciò a Elena di stare 
con lui e aiutarlo, mentre io inforco la bicicletta. Torno sudato e contento della mia 
pedalata e […] lui, che non sa ancora leggere e ha appena cominciato a frequentare 
la prima elementare, è tutto intento , le gote arrossate, sul mio computer. Gli chiedo 
«Cosa stai facendo?»; risponde orgoglioso e compunto: «Ho fatto un gioco ma non 
riesco ad andare avanti, mi aiuti?»5.
5 P. Ferri, Nativi digitali, Mondadori, Milano, 2011, p. 7
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Ci  saranno  grattacieli  altissimi,  alcuni  tutti  di  vetro,  altri  tutti  grigi  e  di 
 ferro,  e  in  alcuni  luoghi  case   più  piccole  e  ville.  I  grattacieli  saranno 
 girevoli:  gireranno  come  su  una  piattaforma.  Le  insegne  che   a  volte  si 
 vedono  sui  palazzi  saranno  fluttuanti,  sospese  nel  vuoto.   Ci  saranno  più 
 abitanti.  Le  strade  al  suolo  saranno  tutte  asfaltate  ma  ci  saranno  strade 
 sospese  per   aria   e   volanti,   come   rotte   tracciate   con   immagini   proiettate 
  per   le   macchine   volanti.   Esisteranno   soltanto  macchine  volanti.  Non  ci 
 saranno  più  nemmeno  le  biciclette:  solo  quelle  volanti  e  a  razzo.     Gli  aerei 
 saranno  usati  come  ora  un  qualunque  mezzo  pubblico:  come  se  fossero  il 
 pullman.     Ci  saranno  strade  dove  si  può  andare  più  veloci  e  le  macchine 
 saranno  più  veloci.  Ci  sarà  anche  il   teletrasporto.     Non   ci   sarà   più,   
forse,   spazio   verde   in   città.   Forse   nascerà   un   problema:   ci   si   
accorgerà   che   lo   spazio   verde   è   rimasto   talmente   poco   che   potrebbe   
morire   tutto.   Ci   saranno   strade   molto   più   inquinate   di   quelle   di   oggi   
e   forse   anche   per   questo   le   case   avranno   meno   finestre.   Però   si   
costruiranno   anche   cose   che   funzionano   con   un’energia   che   inquina   
meno.   Tra   le   tecnologie   per   ridurre   l’inquinamento,   ad   esempio,   ci   
saranno   bidoni   che   trasformano   i   gas   delle   macchine   in   ossigeno.   
Comunque   in   generale   ci   sarà   più   smog   che   in   passato:   ci   saranno   
più   malattie   dovute   all’inquinamento  e  più  medicine  per  curarle. 
I  genitori  staranno  più  attenti  e  in  giro  ci  saranno  robot.  I  robot 
 sapranno  lavorare  nelle  case  e  fare   faccende.   Dappertutto   ci   saranno   
schermi   touch,   molti   più   di   quelli   di   oggi,   che   già   sono   tanti:   
videogiochi  piccoli  e  grandi,  computer,  telefonini,  iPad,  iPhone,  tablet  vari. 
 Ci  saranno  più  schermi   attaccati  ai  palazzi  schermi  e  schermi  negli  abiti 
 schermi.  Ci  saranno  schermi  grandissimi  e  portatili,   perché   basterà   toccare 
  lo   schermo   per   farlo   diventare   un   cubetto.   Ci   saranno   muri   che   si   
trasformano   in   schermi   con   un   telecomando.   Ci   saranno   schermi   
ologrammati,   dove   si   potrà   vedere  il  3D  senza  bisogno  di  occhialini.
I  bambini  saranno  più  viziati.  Gli  adulti  saranno  sostituiti  da  robot  al 
 lavoro,  e  guarderanno  più  tv,   faranno   più   videogiochi   anche   loro,   
staranno   più   tempo   con   i   figli.   La   logica   sarà:   «In   estate   ti   sfoghi,  in 
 inverno  ti  riposi».  
 Le  conseguenze  sui  bambini  che  passeranno  tanto  tempo  davanti  agli 
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 schermi  saranno  tante.  Una   è   il   fatto   che   ci   stanno   sempre   e   non   
pensano   più   alle   altre   cose.   Quelli   che   giocheranno   meno   saranno   più   
liberi   e   se   anche   gli   adulti   inizieranno   a   giocare   tanto   ai   videogiochi   
si   dimenticheranno  degli  altri.  Quelli  che  ci  giocheranno  di  più  sono  quelli 
 che  stanno  più  tempo  in   casa...  i  bambini  isolati...  ma  forse  i  bambini 
 isolati  saranno  quelli  che  leggeranno  di  più...   Ci   saranno   anche   bambini   
che   giocheranno   in   compagnia   e   ci   saranno   adulti   che   non   potranno   
farci   nulla...   Gli   adulti   “li   lasciano   liberi”   di   giocare.   «Per   me   i   
bambini   quelli   che   ci   stanno   più   tempo   non   andranno   più   a   scuola   e   
gli   altri   saranno   quelli   che   leggeranno   di   più...   anche   ora   ci   sono   
adulti   che   ci   giocano   tanto   ai   videogiochi,   nel   futuro   saranno   di   più». 
  «I   bambini   che   passeranno  tanto  tempo  davanti  ai  videogiochi  saranno 
 quelli  che  non  vanno  volentieri  a  scuola  o   a   studiare,   gli   altri   sono   
bambini   più   studiosi,   che   ci   vanno   volentieri   a   scuola».   «Quelli   che   ci 
  giocheranno   di   più   ci   giocano   perché   vogliono   fare   cose   nuove,   per   
esempio   giocare   con   le   macchinine  vere  (gokart),  ma  non  le  possono  fare 
 nella  realtà:  allora  solo  quando  ci  giocano  in  un   gioco   lo   possono   fare»   
«Siccome   non   sanno   il   gokart,   lo   fanno   come   simulazione».   «Avranno   
dei   gusti   di   fare   cose   che   si   possono   fare   solo   con   i   videogiochi».   
Saranno   bambini   più   sovrappeso   perché  staranno  tanto  seduti.  E  tutto 
 sembrerà  molto  realistico6.   
6 Diari di bordo. 3-2012. Resoconti delle esperienze del laboratorio filosofico ICHNOS sulla 
complessità. Materiale scaricato dal sito: http://ichnos.humnet.unipi.it/download.htm il giorno 05-02-
2014 alle ore 10:30. Nuvole di parole realizzate sulla base di un sondaggio riguardante l'attività dei 
bambini secondo le loro descrizioni.
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7 Diari di bordo. 3-2012. Resoconti delle esperienze del laboratorio filosofico ICHNOS sulla 
complessità. Materiale scaricato dal sito: http://ichnos.humnet.unipi.it/download.htm il giorno 05-02-
2014 alle ore 10:30. Nuvole di parole realizzate sulla base di un sondaggio riguardante l'attività dei 
genitori secondo le descrizioni dei bambini.
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5. PASSAGGIO ALLA CONTEMPORANEITÀ
Nella prima parte abbiamo seguito la prospettiva storica seguendo le linee di 
evoluzione definite da Leroi-Gourhan e le abbiamo utilizzate per prendere una 
posizione molto precisa sull'origine e sul ruolo della tecnica e sul suo essere connaturata 
all'uomo. Era nostra intenzione cercare di superare l'argomento ‘la tecnica fa da sempre 
parte della nostra esistenza’ che giustifica l'accettazione di tutto ciò che accade, e 
cercare di scoprire se nel suo sviluppo non entri in conflitto con importanti necessità 
umane. Riferendoci quindi alle riflessioni di Leroi-Gourhan, Illich e Jonas, abbiamo 
cercato di individuare alcuni grandi momenti di rottura o cambiamenti nelle finalità che 
hanno reso la tecnica diversa da ciò che “da sempre” era stata, e abbiamo scoperto che i 
fini della tecnica nei secoli sono cambiati per motivi interni al suo sviluppo, per motivi 
economici (conseguenti la Rivoluzione Industriale) e per motivi legati ai cambiamenti 
nelle concezione della natura e del nostro ruolo nel mondo. È necessario tenere conto di 
questi cambiamenti.
Passando alla contemporaneità concentriamo ora la nostra analisi su specifiche 
forme tecnologiche, che, seguendo le definizioni di Longo, Lévy e Stiegler, 
distinguiamo dal resto degli strumenti che l'uomo usa: tecnologie della mente, 
tecnologie intellettuali, mnemotecniche. In queste definizioni rientrano quell'insieme di 
strumenti legati ai sistemi di comunicazione, registrazione ed elaborazione 
dell'informazione. Ad esse si legano specifiche forme di rappresentazioni e con esse 
hanno da sempre allacciato stretti rapporti le forme di organizzazione economiche e 
politiche. Basti pensare che alla nascita della scrittura si legano i primi stati burocratici a 
gerarchia piramidale e le prime forme di un amministrazione economica centralizzata, 
oppure che alla nascita dell'alfabeto in antica Grecia si associa quella della moneta ma 
soprattutto quella della polis, della democrazia e della filosofia. A differenza delle 
precedenti tecnologie della mente (come il linguaggio, la scrittura, o la stampa), gli 
oggetti tecnologici che usiamo oggi possiedono però una particolare duplicità: sono 
strumenti di elaborazione dell'informazione, di elaborazione simbolica, strumenti di 
comunicazione di massa e comunicazione personale, ma contemporaneamente sono 
anche merci e beni di consumo che devono essere comprati ed utilizzati.
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5.1 Il cambiamento di esperienza: potenziamento e disorientamento
Con le nuove tecnologie la nostra esperienza cambia: questo è un aspetto su cui tutti 
concordano. I termini e la portata di questo cambiamento però sfumano e variano a 
seconda delle prospettive che si adottano, così abbiamo ritenuto importante, passando a 
questa seconda parte, presentare il cambiamento di esperienza attraverso le descrizioni e 
i racconti di studiosi ma soprattutto di bambini. Nella riflessione interna alla ricerca su 
questi argomenti, è ricorrente l'idea dell'estensione di facoltà e del sistema nervoso 
dell'uomo, un'idea di potenziamento delle possibilità: possibilità di comunicare, 
conoscere, venire a contatto con realtà nuove, di partecipazione all'intelligenza 
collettiva e alla democrazia, di creazione di contenuti nuovi, di estensione e 
condivisione di memoria. Lo sviluppo a ritmi accelerati a cui assistiamo sembra mettere 
a nostra disposizione un numero sempre maggiore di opportunità, tuttavia allo stesso 
tempo questi cambiamenti sono considerati la causa di un forte senso di disorientamento 
che caratterizza la nostra epoca. Come abbiamo visto nel primo capitolo, il 
disorientamento viene imputato ad una nostra mancanza di mezzi per comprendere 
l'esperienza o di strumenti per capire i media. 
Reinserire la tecnica nel pensiero è quindi un passaggio necessario se si vuole 
cercare di capire la nostra condizione. A questo scopo abbiamo ripercorso l'origine della 
tecnica e le tappe della sua evoluzione e per questo, nell'affrontare nello specifico i 
nuovi media, faremo riferimento alle teorie di McLuhan e di Bolter e Grusin. McLuhan 
ci offre in realtà una visione più ampia, che si estende a tutti i media e tecnologie che 
abbiamo creato e imparato ad usare nel corso della nostra storia, a partire dalla parola 
parlata fino all'automobile e all'aeroplano, passando da abiti, abitazioni, pergamene e 
strade. Della sua riflessione ci serviremo in particolare della sua visione dell'elettricità, 
della sua interpretazione del concetto di estensione, ma soprattutto del concetto di 
‘messaggio’ del medium. Il messaggio infatti, secondo il teorico canadese, non risiede 
nel contenuto e tantomeno nell'uso che si fa di un medium, ma nel  modo in cui esso 
ridisegna la nostra percezione e il nostro modo di rapportarci al mondo e agli altri. Di 
Bolter e Grusin invece utilizzeremo principalmente il concetto di ‘rimediazione’1, che ci 
1 Introduciamo qui il termine rimediazione, nella definizione data da Bolter e Grusin in Remediation.  
Competizione e integrazione fra media vecchi e nuovi, Guerini Studio, Milano, 2002. Rimediazione è 
la relazione di competizione fra media, in cui si modificano a vicenda nel tentativo di rendere la realtà. 
Cfr. infra 6.4 
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aiuta a comprendere la particolare relazione di competizione fra i media contemporanei.
Una volta divenuti più consapevoli dei media, delle loro dinamiche, e del loro 
potere, possiamo tentare di riposizionare al centro delle nostre riflessioni l'individuo e i 
suoi bisogni. Possiamo affermare che ci siano dei bisogni che rimangono immutati? 
Non abbiamo risposta2, ma assumiamo che l'uomo abbia delle necessità a livello 
intellettivo e cognitivo, e che la sua felicità dipenda da quanto riesce a crescere come 
persona e ad essere libero. Passeremo quindi al problema del potenziamento dell'uomo 
grazie alle nuove tecnologie cercando di comprendere se, e in che modo, questo 
avvenga. Poiché la domanda centrale a cui vorremmo rispondere è di cosa ha bisogno 
una persona, nell'approfondire il rapporto che abbiamo con le nuove tecnologie ci 
interrogheremo riguardo la possibilità che queste hanno di rispondere alle esigenze 
dell'individuo e alla loro capacità di modificarle.
Tenuto conto di queste considerazioni ci rendiamo conto che, ad esempio, ciò che 
Mariniello ci propone come casi di cambiamenti di esperienza sono un insieme di 
fenomeni complessi in cui si incrociano problemi riguardanti il modo di rappresentare, 
riflettere e dare un senso alla nostra esperienza (come nel caso del libro Le blanc  
d'Algérie3); problemi di comunicazione e di manipolazione (il caso dell'11 settembre o 
di Pancho Villa) problemi di rappresentazione di sé e della società (la memoria 
individuale fotografica, e la memoria e occhio sociale delle telecamere di sorveglianza). 
Gli esempi presentati non riguardano solo problemi legati al medium, ma soprattutto 
sollevano questioni di ordine morale. I media cambiano le nostre abitudini, ciò significa 
un determinato  modo di agire e interagire con gli altri e col mondo, di definire il senso 
e la portata delle nostre azioni, di cui però rimaniamo comunque responsabili in prima 
persona.
L'affidare la narrazione della nostra storia alle immagini, e soprattutto il diffondersi 
dell'uso dei malati di filmare la propria morte in diretta, ci rimanda direttamente al 
modo in cui il medium ridefinisce l'elaborazione della nostra identità, il dare senso alla 
nostra vita e ai grandi eventi che la segnano. Il fatto invece che sempre di più si faccia 
affidamento su un sistema di videosorveglianza dovrebbe farci riflettere non solo su 
questioni connesse alla registrazione del reale, ma anche sul perché abbiamo delegato il 
nostro senso di sicurezza ad un uso massiccio delle telecamere, su cosa si fondi questo 
2 Cfr. capitoli 2.2, 3.3
3 Cfr. capitolo 1.1 
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sistema, se sia effettivamente valido e funzionante e che genere di meccanismi e di 
società presupponga. Le morti in diretta delle esecuzioni, le riprese di scene di battaglia 
e gli eventi dell'11 settembre si differenziano ulteriormente: le prime e le seconde, come 
ci ricorda anche Sontag4, possono essere lette in realtà in un più generale modo di 
trattare esecuzioni, guerre e nemici (anche se il medium ha ovviamente influenzato e 
modificato queste dinamiche già esistenti); da questo punto di vista, per la ricerca sul 
medium e su come esso modifichi il nostro modo di concepire noi stessi e il mondo, 
sono le morti private dei malati terminali a segnare a nostro parere un elemento di 
differenza più forte rispetto a prima. 
Ciò che è accaduto l'11 settembre invece ci aiuta a mettere in evidenza in modo più 
chiaro il centro di interesse di questo lavoro: al di là della riflessione sul medium, questo 
evento ha visto coinvolte migliaia di persone che sono morte in modo tragico: perché 
ciò è accaduto? Questo fatto ci ha coinvolti e ci vede ancora coinvolti, non solo come 
spettatori più o meno consapevoli, come ci dice Mariniello, ma come uomini 
responsabili delle loro azioni. Vi sono molte teorie in merito a quanto accaduto: senza 
prendere posizioni, è necessario però rispondere alla richiesta di questo evento: perché è 
accaduto? È una domanda che anche tutti gli altri eventi tragici ci fanno. Ci riferiamo in 
particolare a questo evento perché è quello che Mariniello cita per affrontare il problema 
della responsabilità. La nostra responsabilità però, a nostro parere, non si limita ad una 
esamina del nostro rapporto col medium. Le vittime dell'11 settembre non hanno potuto 
farlo e noi non possiamo fermarci a questo livello. In questo senso riteniamo importante 
uscire dall'ottica ristretta della riflessione sul medium, perché aldilà della comprensione 
occorre pensare la nostra responsabilità in modo più ampio e radicale. 
5.2 Il diritto del pensiero: autonomia e responsabilità 
Che tipo di soggetto siamo?
Che tipo di potere accettiamo? 
Cambiando i media anche la strategia del potere è cambiata; tuttavia noi siamo 
comunque dei soggetti posti davanti ad un potere. Davanti ad esso come abbiamo 
4 Cfr. S. Sontag, Davanti al dolore degli altri, Mondadori, Milano, 2003
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intenzione di reagire? Riflettere sul medium è sufficiente? Basta riflettere sul milieu? 
Non occorre riflettere anche sulla politica, sulla società e sui poteri coinvolti? Un fatto 
come quello dell'11 settembre ce lo chiedeva e ce lo chiede. Una volta riflettuto su 
questi aspetti, resteremo fermi davanti all'ingiustizia?
Com'è possibile allora rimettere al centro l'individuo, quando il soggetto ha proprio 
da poco perso la sua centralità? A questo proposito vorremmo riportare una citazione di 
Stiegler: 
Non si tratta di rinunciare alla coscienza, ciò significherebbe semplicemente 
rinunciare alla filosofia, e al pensiero stesso, e insieme ad esso, alla libertà e alla 
possibilità di decidere riguardo qualsiasi cosa. Che la malinconia contemporanea, 
nella quale si può essere tentati di compiacersi, inciti a percepire in questo modo la 
situazione attuale, è un fatto da cui è difficile scappare. Ma non bisogna 
assolutamente cedere davanti a ciò. Occorre affermare il diritto al pensiero. E il 
dovere di passare all'atto5.
Nell'affrontare i cambiamenti che ci si presentano il nostro impegno deve essere 
quindi di comprendere, ma anche di rispondere e, come afferma Stiegler, agire. Essere 
individui responsabili. Una volta inserito l'uomo nella sua cultura e nel suo milieu, 
riteniamo di avere il diritto di dubitare e di chiedere ragione delle cose, di non dare per 
scontato, di esplorare, conoscere e conoscersi; difendiamo non solo il diritto ma anche il 
bisogno di esercitare il pensiero e rivendicare la propria autonomia. Quest'ultima, nella 
nostra riflessione, è intesa come la capacità dell'individuo di mettere in discussione il 
contesto all'interno del quale vive, di rendersi conto dei limiti e dei pregiudizi e di 
prenderne le distanze per riuscire ad assumere un atteggiamento critico. Per essere 
autonomi occorre quindi prendere coscienza del contesto all'interno del quale ci 
muoviamo. Abbiamo già ribadito l'importanza di riflettere sulla tecnologia e reinserirla 
nel pensiero, ma occorre considerare anche il contesto economico e più in generale 
quello culturale. Questi tre aspetti, tecnico, economico e culturale, influenzano e 
pregiudicano le nostre esperienze; il sapere e la conoscenza possono diventare quindi gli 
strumenti per diventare più consapevoli e così uscire dal contesto, riuscendo a guardarci 
da fuori, per assumere prospettive che possano mettere in discussione le precedenti 
5 Bernard Stiegler, Philosopher par accident... cit., p. 114
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convinzioni e le nostre abitudini ormai naturalizzate.
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6. NUOVI MEDIA: STORIA E TEORIA
6.1 Estensione del sistema nervoso: l'immagine della mente superplanetaria
Piano, quale luce irrompe da quella finestra lassù? [...] 
Ecco: parla... e tuttavia non dice nulla1.
La storia delle tecnologie della mente contemporanee affonda le sue radici nella 
scoperta dell'elettricità. Fin dal suo avvento quest'ultima ha suscitato nell'immaginario 
delle persone, ma soprattutto in quello di artisti, letterati e filosofi, il mito di una 
creatura superplanetaria, di una coscienza globale extracorporea, di un cervello 
collettivo esteso a tutto il mondo. 
Demone ed angelo [che] ha trasformato la materia in un unico grande nervo, 
che attraversa rapido mille miglia togliendo il respiro [...]. L'intero globo terrestre è 
una testa, un cervello gigante, istinto, unito all'intelligenza! O forse dovremmo dire 
che esso stesso è solamente idea, pura idea, senza più sostanza, come noi lo 
credevamo2!
In Teilhard de Chardin troviamo un sostenitore dell'evoluzione umana che, alla luce 
di natura e scoperta tecnica, raggiunge alla fine l'obiettivo del punto-omega, unità di 
cultura e realtà. Il filosofo sviluppa un pensiero evoluzionistico fondato sulla scoperta 
delle onde elettromagnetiche intesa come evento biologico che rende l'individuo 
simultaneamente presente ovunque3. 
Il teorico canadese Marshall McLuhan sottolinea come l'epoca dell'elettricità sia 
l'epoca della velocità istantanea e della simultaneità, grazie alle quali le cause dei fatti 
riaffiorano all'orizzonte della nostra consapevolezza portandoci alla presenza, e quindi 
alla comprensione immediata, della struttura e della configurazione del tutto. 
Diversamente dagli altri media, il cui contenuto è sempre un altro medium, l'elettricità 
1 W. Shakespeare, Romeo e Giulietta, Atto II, scena ii, traduzione di S. Quasimodo, introduzione di P. 
Bertinetti, a cura di A. L. Zazo, Mondadori, Milano, 2001, p. 101
2 N. Hawthorne, La casa dei sette timpani, cit. in K. Muller, Promessa e fatalità, in A. Fabris (a cura 
di), Etica del virtuale, Vita e Pensiero, Milano, 2003, p. 36
3 K. Muller, Promessa e fatalità, cit., p. 37
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non ha altro contenuto che sé stessa: l'elettricità è informazione allo stato puro. 
L'elettricità elimina i fattori di spazio e tempo, creando una partecipazione in 
profondità4. Abituati alla frammentazione e all'individualismo, alla segmentazione, alla 
prospettiva del punto di vista, che si collegano alla tecnica della stampa e della 
tipografia, avevamo perso il senso del legame fra le cose, della loro intima connessione, 
così la comparsa dell'elettricità ha segnato una mutamento profondo, ha scardinato i 
principi e i meccanismi attraverso cui eravamo abituati a muoverci. Per l'individuo 
occidentale alfabeta e frammentato l'incontro con l'elettricità significa la sua 
trasformazione in persona complessa e strutturata che partecipa in profondità alla vita 
del resto della società umana.
Cosa significa e cosa comporta l'estendere il sistema nervoso?
Citiamo dall'enciclopedia Treccani il lemma Sistema Nervoso: «l’insieme di organi 
specializzati nelle funzioni di ricezione, conduzione ed elaborazione degli stimoli; 
collega le varie parti dell’organismo e ne coordina le attività, interviene nella 
regolazione del trofismo e delle funzioni dei singoli organi; mette l’organismo in grado 
di ricevere stimoli dal mondo esterno e di reagire»5.
Leroi-Gourhan ci ha mostrato come l'esteriorizzazione del gesto si concluda con 
quella del sistema nervoso: nel seguire le sue riflessioni ci siamo fermati 
all'esteriorizzazione delle facoltà motorie e di programmazione del gesto che si compie 
nella nostra epoca con le macchine a controllo numerico. L'azione è costituita da 
concatenazioni di operazioni che, nel corso dell'evoluzione tecnica, sono passate 
all'esterno del corpo. Fino all'avvento dell'elettricità però non era stato possibile 
riprodurre operazioni complesse, con una programmazione duttile e simile a quella del 
nostro sistema nervoso. 
Mentre Leroi-Gourhan parla di esteriorizzazione della sensibilità, del movimento, e 
del gesto, McLuhan si concentra sull'estensione di coscienza e consapevolezza. Il 
concetto di estensione in McLuhan riflette un processo complesso, un meccanismo di 
protezione, che avviene per una eccessiva sollecitazione della zona che viene estesa: 
non potendo sopportare ulteriormente la sollecitazione, essa viene amputata ed estesa in 
4 Cfr. M. McLuhan, Strumenti del comunicare, cit., p. 31. Crf. Leroi-Gourhan, in cui la conquista della 
luce elettrica, come sottolinea anche McLuhan significa l'indistinzione fra giorno e notte e la 
realizzazione di un tempo artificiale che si stacca dalla ritmicità naturale
5 Enciclopedia Treccani on line, http://www.treccani.it/vocabolario/tag/sistema-nervoso/ consultato il 
12/02/2014 alle ore 14:30
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uno strumento tecnologico posto fuori dal corpo. A sua volta questo strumento causa 
una nuova accelerazione che però non siamo in grado di sentire essendo anestetizzati: la 
zona che si è estesa infatti è intorpidita; nel frattempo però tutto il sistema si 
riorganizza6. Tutte le volte che estendiamo (ossia amputiamo) una parte del nostro 
corpo, tutta l'organizzazione della percezione viene riorganizzata e si deve trovare un 
nuovo equilibrio fra i sensi.
Al sistema nervoso spettano fisiologicamente i compiti più importanti ed è 
fondamentale che ciò che lo minaccia venga contrastato e bloccato fino all'eliminazione 
e all'amputazione dell'organo molesto, se necessario. Il corpo serve da cuscinetto, 
protegge e rafforza il sistema nervoso, tenendolo al riparo da cambiamenti e variazioni 
dovuti agli stimoli dell'ambiente; così, ad esempio, nel caso del trauma provocato da un 
insuccesso, il corpo subisce e soffre (per alcuni la sofferenza può ripercuotersi sul cuore 
o manifestarsi in disturbi muscolari) rendendo chiaro alla persona che è più opportuno 
ritirarsi dalla situazione minacciosa. L'ipotesi di McLuhan su perché sia avvenuta 
l'estensione del sistema nervoso risulta molto suggestiva:
Con l'avvento della tecnologia elettrica l'uomo estese, creò cioè al di fuori di sé 
stesso, un modello vivente del sistema nervoso centrale. Nella misura in cui questo 
è vero, sembrerebbe trattarsi di un'autoamputazione disperata e suicida, come se il 
sistema nervoso centrale  non potesse più contare sugli organi fisici come cuscinetti 
protettivi dalle offese di meccanismi violentemente avversi. Può darsi che le 
meccanizzazioni successive dei vari organi fisici iniziate con l'invenzione della 
stampa abbiano costituito un'esperienza sociale troppo violenta e troppo soggetta a 
stimoli perché il sistema nervoso centrale fosse in grado di sopportarla7.
Al giorno d'oggi questa visione sembra essersi realizzata nella la rete. Grazie alla 
6 «Nella tensione fisica dovuta ad un sovrastimolo di qualunque tipo, il sistema nervoso centrale, al fine 
di proteggersi, provvede strategicamente ad amputare o isolare l'organo, il senso o la funzione 
molesta. In questo contesto lo stimolo a una nuova invenzione è lo stress dell'accelerazione del ritmo e 
dell'aumento del carico. Per esempio nel caso della ruota come estensione del piede, la pressione di 
nuovi carichi a causa dell'accelerazione degli scambi dovuta ai media del denaro e della scrittura fu la 
ragione immediata di questa estensione, cioè della amputazione di questa funzione dai nostri corpi. La 
ruota come revulsivo all'aumento dei pesi, determina a sua volta una nuova intensità di azione, dovuta 
al fatto che amplifica una funzione separata o isolata (il piede in rotazione). E il sistema nervoso riesce 
a sopportarla solo nel torpore o bloccando la percezione. [...] L'amputazione di sé vieta il 
riconoscimento di sé. Il principio dell'autoamputazione come sollievo immediato alle tensioni del 
sistema nervoso centrale si applica facilmente alle origini di tutti i media di comunicazione, dalla 
parola al calcolatore», M. McLuhan, Strumenti del comunicare, cit., p. 59
7 Ibidem, p. 60
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trasmissione elettronica dell'informazione circolano, in questo nuovo sistema nervoso 
esteso, informazioni sul mondo esterno, su quello interno (rappresentato dalle singole 
personalità individuali che compongono il collettivo), nonché informazioni che 
riguardano il sistema stesso e il suo funzionamento. In rete troviamo le manifestazioni 
del pensiero e dell'affettività del mondo che nutre l'intelligenza collettiva e si specchia 
nella sua coscienza. «Navigare nel cyberspazio significa lanciare uno sguardo cosciente 
sull'interiorità caotica, sul brusio incessante, sulle futilità e le folgorazioni planetarie 
dell'intelligenza collettiva»8. 
Siamo sempre connessi gli uni agli altri senza barriere causate dal tempo e dallo spazio, 
condividiamo stati d'animo, pensieri, processi cognitivi9 e conoscenze in modo tale che 
la conoscenza di ognuno ha modo di trarre profitto da quella di ogni altro in modo 
finora impensato, e questo a partire da quanto riguarda le pratiche quotidiane fino alla 
ricerca accademica e alle discussioni a livello scientifico più alto. Siamo ovunque in 
ogni istante. La nostra coscienza si è estesa. Siamo parte di una coscienza 
sovraindividuale, più grande, che abbraccia tutti: la coscienza collettiva. 
Immagazziniamo noi stessi, la nostra memoria, le nostre emozioni, ciò che pensiamo e 
ciò che siamo all'esterno di noi. La nostra vita si trasforma in dato che viene immesso 
nella coscienza artificiale. Lasciamo tracce dei nostri piaceri, delle nostre passioni; 
rimane il percorso, il tracciato e la memoria di tutto ciò che siamo e chiediamo alla 
rete10. Tutto si memorizza e si riflette nella grande memoria artificiale facendocene 
diventare consapevoli. L'immagine dell'organismo superplanetario è diventata una 
forma con cui si descrive la società attuale, che si è strutturata sulla base di queste 
connessioni elettroniche11.
8 P. Lévy, Il virtuale, Raffaello Cortina Editore, Milano, 1997, p. 109
9 Nei software ma anche semplicemente attraverso i nostri discorsi, trascrizione dei nostri processi 
mentali
10 A questo si aggiunge ciò che offriamo per statistiche, controlli e ricerche di mercato. Sia le 
informazioni che diamo spontaneamente sia le tracce che lasciamo al nostro passaggio sono strumento 
per lo studio e il miglioramento del mercato, e vengono utilizzate per inseguire l'utente e soddisfare i 
suoi desideri.
11 Cfr. il capitolo seguente
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6.2 Dal calcolatore alla rete: breve storia delle tecnologie elettroniche
Negli anni Quaranta il calcolatore elettronico si sostituisce a quello 
elettromeccanico e analogico, ciò comporta una maggiore velocità nella trasmissione ed 
elaborazione dell'informazione, cambiando così anche il modo di intendere le macchine 
calcolatrici: non essendo più vincolati dalla struttura materiale dei circuiti (che doveva 
essere ottimizzata a seconda dell'operazione richiesta) è ora possibile creare macchine 
calcolatrici universali programmabili. Negli anni Cinquanta il calcolatore gestisce il 
calcolo e la contabilità di grandi aziende e amministrazioni, mentre 
contemporaneamente si affaccia l'idea che possa essere utilizzato per la manipolazione 
di simboli diventando una forma di rimediazione12 delle tecnologie precedenti che li 
manipolano, come la stampa o la scrittura. Negli anni Settanta compaiono le prime 
forme di videoscrittura, negli anni ottanta i primi desktop. Se prima non si poteva 
definire il computer un medium, a causa della sua rarità e lo scarso impatto sulla vita 
delle persone e della società, a partire da questo momento invece è possibile farlo 
perché il computer è «in grado di incidere nella struttura sociale ed economica della 
cultura d'impresa e di rimediare a tal punto la macchina da scrivere da farla quasi 
scomparire»13. Dagli anni novanta fino ai nostri giorni il computer ha assunto nuove 
funzioni culturali, sociali ed economiche. Il computer entra nelle case ma non è ancora 
“personale” e spesso ne troviamo solo uno per gruppo famigliare; qualche anno dopo 
inizierà la diffusione del “portatile” per arrivare ai nostri giorni a quella dei tablet e 
degli smartphone.
Nata negli anni '70 nell'ambito della ricerca militare per la trasmissione di 
informazioni, Internet diventa nel volgere di poche decine di anni la tecnologia di 
comunicazione per eccellenza. Se nei primi anni è strumento di comunicazione testuale, 
negli anni '90 arrivano il primo browser ad interfaccia grafica e l'introduzione della 
grafica statica, che apre la fruizione della rete ad una più vasta schiera di utenti nonché 
al mercato. Vengono rimediati giornali a stampa, settimanali e pubblicità, mentre con 
l'avvento della grafica animata sono rimediati il video e l'animazione. Anche radio, tv e 
cinema entrano in Internet, che li rimodella e li modifica. Negli ultimi anni l'evoluzione 
si è ulteriormente accelerata con la rivoluzione di facebook, di youtube e del broadcast 
12 Cfr. capitolo 5.1 e 6.4
13 S.J. Bolter, R. Grusin, Remediation... cit., p. 94
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personale; dello smartphone e della connessione perenne, della comunicazione e 
dell'informazione istantanea, Twitter e soprattutto What's Up.
Vediamo per grandi linee, senza pretesa di precisione, secondo un'evoluzione 
temporale, i cambiamenti apportati dal calcolatore (e dalla rete in questi ultimi anni) sia 
nel mondo del lavoro e della società che a livello personale. Da principio compare 
l'automatismo nell'industria: nelle fabbriche le macchine acquistano una sorta di sistema 
nervoso in cui le capacità dell'uomo (che ancora erano complementari alla macchina) 
vengono praticamente sostituite. In questa fase l'uomo continua a lavorare insieme alle 
macchine ma il processo di alienazione, come autore e creatore, è definitivamente 
concluso14. Contemporaneamente le grandi aziende iniziano ad utilizzare il calcolatore 
come strumento per il calcolo, l'archiviazione e la gestione di grandi moli di dati. Da un 
lato troviamo quindi una diversa organizzazione e gestione nella produzione dei beni, 
dall'altro un nuovo settore lavorativo sempre più in sviluppo: quello in cui le persone, 
come afferma Illich, producono simboli. Sul finire del secolo, con l'accelerazione delle 
comunicazioni e la nascita e la diffusione di Internet, ci troviamo davanti ad una nuova 
rivoluzione in economia e nella finanza, nonché ad un ulteriore cambiamento nelle 
forme del lavoro15. 
Negli ultimi anni cambiano radicalmente le abitudini quotidiane individuali: 
chattare, controllare la mail o la bacheca di facebook almeno una volta al giorno, 
servirsi dei siti di pirateria per scaricare film, musica e serie tv, sono diventate parte 
delle nostre pratiche quotidiane, di ciò che automaticamente facciamo. Nel volgere di 
pochi anni i nuovi media e le nuove pratiche vengono vissuti come veri e propri nuovi 
diritti entrando a far parte degli strumenti che definiscono l'identità delle persone16.
14 M. McLuhan ritiene in realtà un opportunità per l'uomo in quanto ricompaiono i ruoli, che erano stati 
eliminati dal tipo di produzione e di visione meccanica e frammentata del mondo legata all'avvento 
della stampa; l'automazione richiede secondo lo studioso un cambiamento di stile di vita. Cfr. M. 
McLuhan, Strumenti del comunicare, cit., pp. 309-320
15 Cfr. a proposito il prossimo capitolo: Società della conoscenza
16 Il poter portare sempre con sé il telefono ad esempio è considerato dai più giovani un diritto che viene 
difeso con forza.
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6.3 Marshall Mcluhan e il messaggio del medium
 
L'accettazione docile e subliminale della loro influenza ha trasformato i media in 
prigioni senza muri per gli uomini che ne fanno uso17
La nostra reazione convenzionale a tutti i media, secondo cui ciò che conta è il 
modo in cui vengono usati, è l'opaca posizione dell'idiota tecnologico. Perché il 
«contenuto» di un medium è paragonabile al succoso pezzo di carne con il quale un 
ladro cerchi di distrarre il cane da guardia dello spirito. L'effetto del medium è 
rafforzato e intensificato dal fatto di attribuirgli come contenuto un altro medium. Il 
«contenuto» di un film è un romanzo, una commedia o un'opera. Ma l'effetto della 
forma cinematografica non ha nulla a che fare con il suo contenuto programmatico. 
Il «contenuto» della scrittura o della stampa è il discorso, ma il lettore è quasi 
totalmente incosciente della stampa o del discorso18.
Essendo un medium senza contenuto, la luce elettrica ci ha reso evidente la 
distinzione fra messaggio e contenuto, aspetto che da sempre creava confusione nella 
discussione e nella comprensione dei media. Un atteggiamento frequente quando si 
prendevano in esame i media consisteva infatti (e consiste tutt'ora) nel considerare l'uso 
che se ne può fare; così, ci ricorda McLuhan, possiamo sentire risuonare la voce del 
“sonnambulismo” quando si sente affermare che uno strumento in sé non è né buono né 
cattivo, ma è il modo in cui viene usato che ne determina il valore19. Per il teorico 
Canadese «gli effetti della tecnologia non si verificano [...] a livello delle opinioni o dei 
concetti, ma alterano costantemente e senza incontrare resistenza, le reazioni sensoriali 
o le forme di percezione»20. Il messaggio di un medium, spesso confuso con il suo 
contenuto, è invece proprio questo: le alterazioni dei rapporti dell'uomo con se stesso, 
17 M. McLuhan, Strumenti del comunicare, cit., p. 40 
18 Ibidem, p. 38. Nel saggio di Mariniello, abbiamo visto come ci si ponga in modo critico nei confronti 
della vecchia literacy, quella legata alla stampa. Se la vecchia literacy però poneva dei limiti alla 
nostra esperienza del reale, e la configurava in un certo modo, è legittimo chiedersi quale sia il 
messaggio di questi nuovi media e quindi quali limiti a loro volta porranno alla nostra esperienza
19 «Potremmo dire allo stesso modo: «La torta di mele in sé stessa non è né buona né cattiva; è il modo 
in cui viene usata che ne determina il valore». Oppure: «Il virus della varicella in sé stesso non è 
cattivo; è il modo in cui viene usato che ne determina il valore». O anche: «Le armi da fuoco in sé 
stesse non sono né buone né cattive, è il modo in cui vengono usate che ne determina il valore!» In 
altre parole, se le pallottole colpiscono le persone giuste, le armi da fuoco sono buone. Ed è buono il 
tubo della tv se spara le munizioni giuste contro le persone giuste. Non vorrei che mi si considerasse 
troppo malevolo», ibidem, pp. 32-33
20 Ibidem, pp. 30; 39
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gli altri e il mondo. Il fatto invece che i media solitamente si presentino a coppie (il 
medium e il suo contenuto, ossia un altro medium) non ha fatto che creare confusione 
nella comprensione dell'operare di entrambi.
L'effetto del medium è però violento, esso altera non solo le abitudini ma gli schemi 
di pensiero e di valutazione, che vengono imposti a chi non riesce ad essere consapevole 
del suo funzionamento. Solo stando al di fuori della struttura del medium si è in grado 
di leggerne i presupposti e le linee di forza ed è fondamentale ricordare che l'alterazione 
delle nostre percezioni sotto l'influenza del suo «incantesimo» può avvenire 
immediatamente21. Non si può sperare di resistere al medium con la forza delle opinioni 
perché ciò su cui agisce non riguarda i contenuti ma la forma della nostra esperienza e la 
riorganizzazione della nostra vita.
La ferrovia non ha introdotto nella società né il movimento, né il trasporto, né 
la ruota, né la strada, ma ha accelerato e allargato le proporzioni di funzioni umane 
già esistenti creando città di tipo totalmente nuovo e nuove forme di lavoro e di 
svago. […] L'aeroplano, dal canto suo, accelerando la velocità nei trasporti, tende a 
dissolvere le città, le organizzazioni politiche e le forme associative proposte dalla 
ferrovia, indipendentemente dall'uso che se ne può fare22.
Con l'avvento dell'elettricità, rendendoci conto che il messaggio del medium doveva 
essere distinto dal suo contenuto, ci siamo accorti anche dell'influenza che hanno avuto i 
media precedenti nel determinare certe conseguenze. Come abbiamo visto all'inizio del 
capitolo, nel momento in cui i nostri sensi vengono estesi rimaniamo preda di un torpore 
che rende difficile accorgerci dei cambiamenti che avvengono. Il fatto che si rimanga 
ciechi e intorpiditi di fronte al loro effetto ci rende ancora più vulnerabili: la nuova 
tecnologia tende infatti a catturare la nostra attenzione mentre la «nuova forma chiude 
violentemente le porte del giudizio e della comprensione»23. La conoscenza e l'analisi 
del medium può aiutarci però a cercare di prevederne le conseguenze psichiche e 
sociali: esserne inconsapevoli ci porta ad essere vittime dei media e del loro potere 
mentre la consapevolezza può farci diventare immuni e aiutarci a non subirne 
passivamente gli effetti. I media nascono da conflitti e creano conflitti ancora più 
21 Cfr Ibidem, p. 36
22 Ibidem, p. 30
23 Ibidem, p. 76
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grandi, che possiamo però cercare di affrontare conoscendoli e diventando più autonomi 
rispetto al loro funzionamento.
Quale può essere allora il messaggio delle nuove tecnologie? Anche se riferite in 
particolare all'elettricità e alle tecnologie informatiche di diversi anni fa, riteniamo utile 
seguire alcune indicazioni offerte da McLuhan: annullamento dello spazio e del tempo, 
possibilità di immagazzinare e trasformare tutto (in informazione), simultaneità e 
velocità istantanea della trasmissione24, quest'ultimo aspetto si divide ulteriormente in 
due problemi: istantaneità e trasmissione.
6.4 Rimediazione
Questi nuovi media stanno facendo esattamente ciò che hanno fatto i loro 
predecessori:
presentarsi al pubblico come versioni migliorate e rimodellate 
dei media già presenti sul mercato.
Seguendo le teorie che i due studiosi Jay David Bolter e Richard Grusin hanno 
esposto nel testo Remediation, competizione e integrazione tra media vecchi e nuovi25,  
approfondiamo ora il concetto di rimediazione, remediation, punto di riferimento 
nell'indagine della relazione fra i media contemporanei. La competizione fra media è 
una realtà che contraddistingue la nostra epoca, in cui i media sono sempre in relazione 
gli uni agli altri ed è pressoché impossibile considerarli isolati dal contesto in cui si 
muovono, sia esso mediale, tecnico, sociale o economico26. Un medium è definito dai 
due teorici come ciò che rimedia, cioè assume forme tecniche formali e sociali di media 
precedenti, in un gioco di eterna competizione che vede i nuovi media presentarsi come 
forme migliorate dei media precedenti e i vecchi media rimodellare sé stessi per 
24 Cfr. ibidem, pp. 31, 72
25 J. D. Bolter, R. Grusin, Remediation... cit.
26 «Nella nostra cultura un medium non può mai funzionare in totale isolamento perché deve instaurare 
relazioni di rispetto e concorrenza con altri media. [...] questo tipo di isolamento ci sembra oggi 
impossibile, dal momento che non si può nemmeno riconoscere il potere di rappresentazione di un 
singolo medium senza fare riferimento ad altri. Se qualcuno inventasse un nuovo strumento per la 
rappresentazione visuale, l'inventore, gli utenti e gli investitori proverebbero inevitabilmente a porre il 
nuovo strumento in competizione con la televisione, il cinema e tutte le varie forme di grafica digitale. 
Tutti, inevitabilmente, avanzerebbero la pretesa che questo strumento possa consentire un miglior 
rapporto con la realtà e l'autenticità; e la pretesa comporterebbe una ridefinizione del reale, 
dell'autentico tale da favorire comunque il nuovo strumento», ibidem, p. 93.
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rispondere alla sfida, una competizione in cui il miglioramento viene valutato in base al 
maggior grado di realtà e di autenticità che viene raggiunto. Nella retorica della 
rimediazione ogni medium trova legittimazione perché riempie un vuoto, corregge un 
errore del suo predecessore. Così il pregio della realtà virtuale, dei videogiochi, della tv 
interattiva o del World Wide Web risiede nel superare le inadeguatezze dei media che 
superano, inadeguatezza intesa come mancanza di immediatezza27. I media 
contemporanei sono presi da una doppia preoccupazione: la presentazione trasparente 
del reale, e il divertirsi a giocare con l'opacità propria dei media stessi; tuttavia allo 
stesso tempo manifestano tutti lo stesso desiderio: quello di oltrepassare i limiti della 
rappresentazione per giungere alla realtà. Essi non cercano il reale in senso metafisico: 
«Il reale è invece definito secondo l'esperienza dello spettatore, un'esperienza che 
potrebbe provocare un'immediata (e dunque autentica) risposta emotiva»28. Il processo 
di rimediazione si compie quindi secondo la doppia logica dell'immediatezza e 
dell'ipermediazione e il richiamo all'autenticità dell'esperienza è ciò che le accomuna. 
Se da un punto di vista epistemologico l'immediatezza si fonda sulla trasparenza del 
medium, dando la sensazione che l'oggetto rappresentato sia presente all'utente mentre 
l'ipermediazione rivendica l'esperienza di mediazione, da un punto di vista psicologico 
entrambe si fondano sull'autenticità dell'esperienza che viene provata dallo spettatore, in 
cui il grado di realtà è legato all'autenticità dell'emozione vissuta. Queste due 
dimensioni non sono in realtà separabili: il medium è sempre presente, così anche nella 
trasparenza risulta sempre una mediazione; l'ipermediazione a sua volta tende a 
sottolineare la sua immediatezza, come immediatezza dell'esperienza. Inoltre la 
percezione di ciò che è immediato o di ciò che invece è mediato dipende molto 
dall'appartenenza a gruppi sociali o culturali: per dei bambini risultano immediate e 
appartengono alla logica della trasparenza le storie illustrate che agli adulti risultano 
invece mediate. 
È per soddisfare il nostro desiderio di immediatezza che la tv ci offre programmi 
live che mostrano, ad esempio, che cosa significhi essere un poliziotto all'inseguimento 
27 «La fotografia fu ipotizzata come più immediata della pittura, il cinema sembrò segnare un passo 
avanti da questo punto di vista rispetto alla fotografia , la televisione rispetto al cinema; mentre oggi è 
la realtà virtuale a mantenere la promessa di immediatezza, tanto da apparire come l'ultimo stadio di 
questa progressione. La retorica della rimediazione favorisce l'immediatezza e la trasparenza anche se, 
non appena il medium giunge a maturità, offre allo stesso tempo nuove opportunità per ottenere 
l'ipermediazione», ibidem, p. 89
28 Ibidem, p. 79
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di malviventi, essere paracadutisti o protagonisti dei programmi che vediamo, grazie 
alle riprese del dietro le quinte; per lo stesso motivo su Internet troviamo immagini che 
provengono da webcam puntate su luoghi lontani, ambienti naturali o artificiali. «In tutti 
questi esempi, la logica dell'immediatezza fa sì che il mezzo di comunicazione stesso 
possa scomparire, lasciando l'utente solo con l'oggetto rappresentato»29.
Se ci soffermiamo su Internet, notiamo che in realtà si tratta di medium che rimedia 
molti altri media: a partire da quelli legati alla scrittura, con la comunicazione testuale, 
la grafica statica e poi dinamica, per giungere infine ai media di percezione, radio, 
televisione e telefono (verso i quali fra l'altro dimostra una maggior aggressività nella 
rimediazione). Nelle le webcam invece troviamo  fondamentalmente rimediazione della 
tv e della sua funzione di monitoraggio del reale. Più in generale, ciò che caratterizza 
Internet è la «promessa di immediatezza che si esprime nella flessibilità e nell'approccio 
dal vivo della comunicazione di rete»30. Nella nostra analisi ci concentreremo su 
Internet come mezzo che rimedia forme di comunicazione e forme di trasmissione delle 
conoscenze e di condivisione di contenuti (scritti, audio, foto, video). Consapevoli delle 
diverse funzioni per cui utilizziamo il computer (contemporaneamente strumento 
attraverso cui comunichiamo, recuperiamo informazioni e conoscenze e strumento di 
memoria e calcolo, che allo stato attuale sono diventati condivisi e distribuiti) 
vorremmo concentrarci solo sulla rete e sugli aspetti per cui sembrano migliorati e 
potenziati la nostra possibilità di comunicare e di conoscere. Vorremmo inoltre 
approfondire il modo in cui si trasforma l'esperienza31, nella disponibilità di tante 
informazioni e nell'uso degli strumenti.
Nell'approccio ai media dei cultural studies si è sottolineato spesso il legame fra 
media e diffusione di ideologie economiche e culturali, e quindi si è cercato di 
promuovere uno studio dei media alla luce della ricerca e del disvelamento 
dell'ideologia sottesa. Bolter e Grusin rimarcano invece l'importanza del considerare 
tutte le varie dimensioni nel momento in cui ci si avvicina al loro studio: dimensioni 
formali, tecniche e sociali, che sono strettamente legate fra loro e  intimamente connesse 
nel definire il medium, ma che non devono essere ricondotte o ridotte strettamente le 
une alle altre32.
29 Ibidem, p. 30
30 Ibidem, p. 229
31 Esperienza percettiva, ma anche quella legata al sapere stesso, all'esperienza del conoscere 
32 Cfr. Ibidem, p. 101-102
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I due studiosi sottolineano l'impossibilità di considerare i media contemporanei 
isolati fra loro e rispetto al panorama socio-economico nel quale si inseriscono. Ci 
soffermeremo quindi anche su aspetti economici e sociali, per lo meno come 
dimensione di cui è necessario prendere coscienza: prima di tutto rispetto allo studio del 
medium, ma anche riguardo il problema più generale dell'autonomia cui abbiamo 
accennato nell'introduzione alla seconda parte33. Nell'analisi dei media e del nostro 
rapporto con essi, riteniamo opportuno distinguere inoltre fra messaggio del medium e 
rimediazione. Il computer rimedia altri media, ma qual è il suo messaggio? Nel 
rimediare forme di rappresentazione del reale, forme di narrazione e di comunicazione, 
quali sono le sue specifiche caratteristiche rispetto agli altri media? 
33 Cfr. capitolo 5
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7 . S O C I E T À D E L L A C O N O S C E N Z A E 
DELL'INFORMAZIONE
Quale organizzazione sociale sta davvero nascendo dietro un'espressione accattivante 
come ‘società dell'informazione e della comunicazione’? Ai quattro angoli del mondo si  
proclama che non v'è salvezza fuori di Internet. Solo lì, nella rete, possono fiorire l'impresa e le 
libertà civili e politiche. Internet: agorà e mercato, luogo della democrazia compiuta e della 
più straordinaria fioritura dei commerci mai conosciuta1.
In questo capitolo cercheremo di analizzare in che tipo di società cresce e si muove 
oggi l'individuo. Internet ha miliardi di utenti, i social network contano milioni di iscritti 
in tutto il mondo, l'accesso alla rete è oggi possibile anche da smartphone, trasformando 
la connessione: ovunque e in qualsiasi momento, senza altri vincoli che quelli legati al 
segnale. La pubblica amministrazione sta rendendo disponibili on line i suoi servizi2, 
mentre l'utopia della democrazia diretta si fa sempre più reale, con tutti i suoi problemi. 
Abbiamo a disposizione mappe satellitari e possiamo osservare la Terra dallo spazio; 
una rete telematica circonda e collega il mondo, trasformando l'economia, la finanza e 
penetrando negli ambienti di lavoro, modificandoli. Questi «sono fenomeni addirittura 
impensabili molti anni fa e ci hanno introdotti – secondo alcuni – in una nuova società, 
quella dell'informazione, ricca di nuovi servizi e opportunità per (quasi) tutti»3.
Il rapido sviluppo delle tecnologie dell'informazione ha accompagnato il 
sorgere di un nuovo tipo di società, che è fondamentalmente dipendente 
dall'informazione e dalla conoscenza. Nella società attuale l'informazione assume 
forme nuove rispetto al passato: in campo economico, l'informazione da strumento 
per la produzione si trasforma in merce; in campo organizzativo, i flussi 
informativi sono oggi al centro del processo produttivo; per quanto riguarda 
l'occupazione, la sua distribuzione privilegia i settori maggiormente connessi 
all'introduzione delle tecnologie dell'informazione e della comunicazione; in 
campo culturale, la disponibilità di maggiori informazioni e la facilità 
1 S. Rodotà (prefazione a) S. Di Guardo, P. Maggiolini, N. Patrignani, Etica e responsabilità sociale  
delle tecnologie dell'informazione, Franco Angeli, Milano, 2010, p. 11
2 E solo on line, talvolta, con disagi per alcuni cittadini, soprattutto fra i più anziani
3 S. Di Guardo, P. Maggiolini, N. Patrignani, Etica e responsabilità sociale... cit., p. 13
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nell'acquisizione di conoscenza modificano gli stili di vita e di comportamento4.
Il sociologo Manuel Castells5 ha interpretato il passaggio verso una società 
dell'informazione decentrata, comunicativa e reticolare come la nascita di una nuova 
struttura sociale associata all'informazionalismo. Se in tutte le società l'informazione, 
per lo meno nella forma della trasmissione del sapere, era stata determinante, «il 
termine informazionale, invece, indica l'attributo di una specifica organizzazione sociale 
in cui lo sviluppo, l'elaborazione e la trasmissione  delle informazioni diventano fonti 
basilari di produttività e potere grazie a nuove condizioni tecnologiche emerse in questo 
periodo storico»6. Ciò che emerge da queste descrizioni della nuova struttura sociale è 
da un lato la trasformazione del ruolo dell'informazione e della conoscenza diventate 
beni economici e fondamento della produzione; dall'altro il cambiamento della 
conoscenza, del suo ruolo e della sua accessibilità, che modifica stili di vita e stili 
cognitivi.
7.1 Mercato e lavoro: informazione e conoscenza come beni 
Nell'analisi di questo argomento seguiremo in particolare il pensiero esposto da 
Pierre Lévy7 ne Il virtuale8. Come abbiamo visto oggi l'insieme delle attività dipende a 
monte da quei beni economici estremamente particolari che sono le informazioni e le 
conoscenze, diventati la principale fonte di produzione di ricchezza. Si potrebbe 
obiettare che da sempre la conoscenza serve all'uomo per produrre ricchezza: il 
praticare la propria attività e il proprio mestiere richiede infatti una preparazione e una 
conoscenza che acquisita nel corso di una vita, viene poi trasmessa ai propri successori. 
Tuttavia, soprattutto a partire dal secondo dopoguerra e in particolare dopo gli anni 
Settanta, il rapporto con la conoscenza è radicalmente cambiato, così come sono 
cambiati i mestieri. Da un lato i mestieri artigianali con una formazione tradizionale 
(apprendistato e pratica) che sono sopravvissuti all'industrializzazione risentono 
4 Ibidem, p. 27
5 Cfr. M. Castells, La nascita della società in rete, Università Bocconi Editore, Milano, 2002
6 Ibidem, p. 35
7 Filosofo francese, allievo di Michel Serres, si occupa per lo più dei problemi legati alle nuove 
tecnologie e Internet, e alle trasformazioni della società attuale. Fra i suoi lavori ricordiamo Il  
Virtuale, Raffaello Cortina Editore, Milano, 1997; Le tecnologie dell'intelligenza, Ombre Corte, 
Verona, 1992; Intelligenza collettiva, Feltrinelli, Milano, 2006
8 P. Lévy, Il virtuale, cit.
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dell'aggiornamento costante delle tecnologie e dei prodotti, dall'altro sono nati nuovi 
mestieri, direttamente legati alla gestione dell'informazione e alla ricerca costante come 
ad esempio l'informatico, il lavoratore nel campo dell'informazione e nella gestione del 
Web; anche per le vecchie professioni però ( quella medica o ingegneristica ad esempio) 
il sapere necessario per praticare il proprio mestiere si evolve a ritmi molto più rapidi 
che in precedenza.
È  diventato difficile stabilire quali siano le competenze di base in un certo 
campo. Nuove tecniche e nuove configurazioni socio economiche possono in ogni 
momento rimettere in discussione la gerarchia e l'importanza delle conoscenze. 
Si è quindi passati dalla messa in pratica di saperi stabili, che costituivano lo 
sfondo dell'attività, alla formazione permanente, continua navigazione in una 
conoscenza che ha ormai assunto una posizione di primissimo piano. Il sapere, che 
un tempo si manteneva sullo sfondo, appare oggi come figura mobile. Propendeva 
al versante della contemplazione, del durevole, oggi si è fatto oggetto flusso, 
nutrimento di azioni operative, esso stesso operazione9.
Se nella concezione del lavoro emersa nel corso dell'Ottocento il lavoratore tendeva 
a vendere soprattutto la sua forza ricevendo in cambio un salario, «oggi il lavoratore 
tende invece a vendere non più la propria forza lavoro ma la propria competenza, o 
meglio, la capacità continuamente aggiornata  perfezionata di apprendere e innovare che 
può attualizzarsi in modo imprevedibile e in contesti mutevoli. Alla forza lavoro del 
salariato tradizionale [...] si sostituisce quindi una competenza, un saper essere e saper 
diventare […]»10.
Anche il mercato viene modificato, la rete ne consente infatti un'espansione, ma ciò 
che più conta, ci dice Lévy, è la qualità dei nuovi tipi di mercato, non la quantità; il 
cyberspazio apre infatti un mercato nuovo «imponente non tanto per la futura ondata di 
consumi quanto per l'emergere di uno spazio di transazione qualitativamente diverso, in 
cui i ruoli rispettivi di consumatori, produttori e intermediari vanno trasformandosi 
profondamente»11. Il mercato on line non conosce distanze, consumo e domanda sono 
monitorati e analizzati nei minimi particolari rendendolo trasparente, anche se sarebbe 
9 Ibidem, p. 47. Occorre notare come al momento la gestione della formazione permanente si attui in 
corsi creati per necessità ma spesso ancora privi di reali contenuti formativi.
10 Ibidem, p. 52
11 Ibidem, p. 54
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più corretto affermare che è l'utente a diventare trasparente visto che restano impressi e 
registrati i suoi atti e i suoi passaggi. Da questo punto di vista li cyberspazio è 
l'ambiente in cui l'atto si trasforma in dato che può essere studiato, utilizzato dal 
mercato. 
I prodotti maggiormente utilizzati sono quelli interattivi, quelli che comportano un 
intervento attivo dell'utente che diventa quindi produttore dei contenuti, in una 
coproduzione di beni e servizi. «L'utente finale, munito di computer, modem e software 
di filtraggio e impiego dei dati, collegato ad altri utenti nelle reti cooperative di scambio 
di servizi e di informazioni semigratuiti, è sempre meglio attrezzato per raffinare 
l'informazione. Il "produttore" tradizionale (insegnante, editore, giornalista, produttore 
di programmi televisivi) lotta quindi per non farsi relegare al ruolo di semplice fornitore 
di materia prima»12. Domanda ed offerta possono venire direttamente in contatto e Lévy 
richiama così l'attenzione sul pericolo in cui vengono a trovarsi alcune categorie di 
professionisti che «rischiano ormai di vedere la loro funzione minacciata e il loro ruolo 
limitato a quello, parassita, dell'elaborazione dell'informazione (giornalisti, editori, 
insegnati, medici, avvocati, quadri intermedi) o della transazione (commercianti, 
banchieri, agenti finanziari vari)»13. I n b a l i a d i q u e s t o f e n o m e n o d i 
“disintermediazione”, questi mestieri potranno mantenere allora un ruolo solo 
«trasferendo le loro competenze nell'organizzazione dell'intelligenza collettiva e 
nell'aiuto nella navigazione»14. Sul fronte dell'offerta, piuttosto che per i classici 
fornitori di contenuti, nel nuovo ambiente economico si riscontra un vantaggio per i 
fornitori di spazi, i costruttori di comunità virtuali e i venditori di strumenti di 
transazione e di navigazione.
Lo sfruttamento economico di questi nuovi beni, informazione e conoscenza, rende 
necessario un cambiamento nei criteri di valutazione del loro valore e l'abbandono dei 
classici concetti di riferimento del diritto territoriale e del valore di scambio. I nuovi 
beni potrebbero essere pagati all'erogazione, come per l'acqua e l'elettricità, e il loro 
prezzo potrebbe essere frutto di una valutazione basata sul valore d'uso, da valutare di 
volta in volta in base al contesto corrente, dall'ambiente circostante e dalla congiuntura 
spazio-temporale, da parte di comunità di utenti in mercati liberi, o in Borse 
12 Ibidem, p. 56
13 Ibidem, p. 55
14 Ibidem 
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dell'informazione e delle idee15. Considerata quindi la nuova struttura economica del 
virtuale sembra lecito abbandonare i concetti di produzione e di consumo. 
I meccanismi dell'economia del virtuale vanno forse considerati allora come «eventi 
interni a una sorta di megapsichismo sociale, da parte del soggetto di un'intelligenza 
collettiva allo stato nascente16. La vita del megapsichicmo è animata da ogni evento, 
anche da quelli non registrati in alcuna transazione commerciale; ogni evento diviene 
così virtualmente produttore di ricchezza sociale perché partecipa dell'intelligenza 
collettiva e «se ogni atto potesse essere captato, trasmesso, integrato a circuiti di 
regolazione, rinviato al produttore e partecipasse in tal modo a una migliore 
informazione della società per quanto riguarda se stessa»17 l'intelligenza collettiva 
potrebbe vivere una trasformazione maggiore in senso qualitativo. L'intelligenza 
collettiva si mostra quindi come una grande opportunità, un'utopia tecno-politica, nelle 
parole di Lévy, di riuscire a rendere non solo i collettivi, ma anche la società intera, più 
intelligenti e consapevoli dei propri processi, rendendoli più efficienti18.
7.2 Megapsichismo e intelligenza collettiva
Il concetto di intelligenza collettiva presentato da Lévy non vuole essere solo una 
metafora, per quanto evocativa, ma un vero e proprio concetto coerente. Per questo il 
filosofo elabora una definizione di mente che sia compatibile con un soggetto collettivo, 
ossia «con un'intelligenza il cui soggetto sia al contempo molteplice, eterogeneo, 
distribuito, cooperativo/competitivo e costantemente impegnato in un processo di 
autorganizzazione o autopoietico»19. Dopo aver preso in considerazione il modello delle 
macchine darwiniane, Lévy nota che ad esse manca un aspetto che egli invece ritiene 
fondamentale: l'affettività. Questa, insieme di esperienza soggettiva e della dimensione 
d'interiorità della sensazione, si distingue dalla coscienza, ma nondimeno è, secondo 
l'autore, un aspetto fondamentale della mente, se non addirittura la sua essenza. Anche 
se non è necessario che sia cosciente20 la mente deve essere affettiva, poiché privato di 
15 Ibidem, pp. 57-59
16 Ibidem, p. 60
17 Ibidem, p. 61
18 Ibidem, pp. 61-62
19 Ibidem, p. 95
20 «Senza l'affettività il sistema considerato regredisce  all'insensibilità , all'esteriorità e alla dispersione 
ontologica del semplice meccanismo. La mente deve essere affettiva, mentre non necessariamente è 
cosciente. La coscienza è il prodotto della selezione, della linearizzazione e della visualizzazione 
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affettività il sistema regredisce allo stato di meccanismo. Uno psichismo globale capace 
di affettività si caratterizza per la presenza di quattro dimensioni che lo compongono: 
topologia, semiotica, assiologia ed energetica e risulta sempre inserito in un ambiente 
col quale interagisce. Esso è per definizione collettivo: è composto infatti di segni-
agenti che circolano e interagiscono in uno spazio sempre mutevole e in evoluzione, che 
sono investiti di affettività e che nutrono lo spazio della loro energia e dei loro valori. 
I collettivi umani, a loro volta, possono essere considerati una sorta di 
megapsichismo
[…] Non solo perché vengono percepiti e investiti affettivamente da persone, 
ma perché possono essere presentati adeguatamente sotto forma di modelli formali 
attraverso una topologia, una semiotica, una assiologia e una energetica 
reciprocamente immanenti. Megasoggetti sociali, seppure senza coscienza 
linearizzante, sono, in quanto tali, attraversati da affetti. Un immenso gioco 
affettivo produce vita sociale. Il ruolo di selezione e di visualizzazione sequenziale 
messo in atto dalla coscienza nelle persone è in qualche modo rimpiazzato nei 
collettivi da strutture politiche, religiose e mediatiche che, a loro volta, abitano i 
soggetti individuali21.
L'intelligenza è frattale, ossia si riproduce ad ogni livello dell'organismo, e così 
ciascun livello dell'ipercorteccia collettiva contiene uno psichismo vivente; tuttavia, 
grazie alla presenza irrinunciabile di un corpo mortale e della propria coscienza, la 
persona manifesta un'intensità affettiva e una personalità psichica assolutamente unica. 
A differenza delle società di insetti, i collettivi umani hanno la capacità di portare 
maggiori innovazioni essendo ogni membro della società, ogni individuo, in grado di 
partecipare e offrire il proprio contributo alla crescita dell'intelligenza collettiva. 
L'individuo apporta differenza grazie alla sua personale riflessione e visione, sviluppata 
elaborando i contenuti dell'intelligenza collettiva.
Che cosa fa sì che il collettivo sia più intelligente della somma delle singole 
intelligenze? Che cosa rende un collettivo intelligente, e non lo rende più ottuso nel 
livellamento verso il basso che è stato notato caratterizzare invece i comportamenti delle 
masse? Si tratta del catalizzare l'attenzione su un ‘oggetto’, collaborando in vista del 
parziale di una affettività alla quale essa deve ogni cosa», ibidem, p. 96
21 Ibidem, p. 101
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raggiungimento di un obiettivo comune. Rifacendosi all'esempio del campo da calcio 
presentato da Michel Serres, Lévy ci fa notare l'esempio di collaborazione e di lavoro in 
sinergia dei giocatori che, con l'obiettivo di vincere la partita, costruiscono un gioco di 
squadra apportando ognuno il proprio contributo in relazione a quello degli altri. Il 
pallone diventa così l'‘oggetto’ che rende possibile questa sinergia, che catalizza 
l'attenzione delle varie intelligenze verso l'unico obiettivo.
Nel corso della storia vari oggetti sono emersi, e ad ognuno di essi era associata una 
specifica forma di intelligenza collettiva: il cadavere nella ritualizzazione della morte, il 
contratto, il denaro, la ricerca scientifica. Oggi ci troviamo di fronte alla nascita di un 
nuovo oggetto che può essere funzionale allo sviluppo della nuova forma di intelligenza 
collettiva: il cyberspazio.
7.3 Cyberspazio in Pierre Lévy22
Lévy ha il merito di introdurre un concetto essenziale, quello appunto di 
‘intelligenza collettiva’, che indica in maniera efficace quella partecipazione 
collaborativa delle intelligenze (e delle esperienze) dei soggetti che contribuiscono 
alla realizzazione di una sorta di mondo entro le condizioni tecnologiche digitali 
che sono attualmente presenti: tale mondo è quello del cosiddetto cyberspazio [...]. 
La peculiarità dello spazio dell'intelligenza collettiva consiste nell'accogliere al suo 
interno, certo in misura parziale, l'esistenza sociale complessiva di soggetti concreti 
che trovano nella rete l'occasione di arricchire le conoscenze a loro disposizione  in 
un tempo di-segnato dalla maggiore velocità di spostamento della loro attenzione 
su risorse di sapere in continua riformulazione e sempre più ampie23.
Negli ultimi anni la rete di connessioni si è sviluppata e ha cambiato conformazione 
fino a creare un nuovo spazio antropologico, il cyberspazio: un mondo «rinnovato 
del/dal protagonismo del sapere  tecnicamente innervato, delineato a partire dalla 
crescente affermazione della rete telematica»24. Il concetto di “spazio antropologico” 
nasce all'interno della riflessione che Pierre Lévy ha condotto riguardo la progressione e 
il ruolo che hanno assunto le tecnologie dell'informazione e della comunicazione nelle 
22 Seguiamo qui l'interpretazione di Ubaldo Fadini del pensiero di Lévy, in U. Fadini, Etica e morale  
nell'età del cyberspazio, in A. Fabris (a cura di), Etica del virtuale, cit., 2007
23 Ibidem, pp. 47-48
24 Ibidem, p. 47
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nostre vite. Pur essendo consapevole dei problemi e degli aspetti critici che comunque 
contraddistinguono la realizzazione di questo nuovo spazio, Lévy insiste sulle 
importanti opportunità che questo offre dal punto di vista della cooperazione e della 
conoscenza che è ora possibile produrre e acquisire.
Lo spazio antropologico è un «sistema di prossimità (spazio) proprio del mondo 
umano (antropologico) e dunque dipendente dalle tecniche, dai significati, dal 
linguaggio, dalla cultura, dalle convenzioni, dalle rappresentazioni e dalle emozioni 
umane»25. Sono quindi spazi antropologici la terra, il territorio, lo spazio delle merci e, 
al giorno d'oggi, il cyberspazio, «spazio del sapere e dell'intelligenza collettiva»26. In 
questo nuovo spazio, definito dal lavorio e dall'attività delle intelligenze che lo 
animano, è possibile secondo Lévy operare un rinnovamento del legame sociale che 
passa attraverso il sapere e la condivisione delle conoscenze personali. 
Il rinnovamento del legame sociale, indebolito dalle dinamiche di 
globalizzazione che investono le società contemporanee, passa in quest'ottica, dal 
suo rapporto con il sapere, dal realizzarsi di un assetto delle soggettività 
caratterizzato soprattutto dai processi di apprendimento, insiti in qualsiasi forma di 
relazione umane, con il loro decisivo portato di reciprocità. Le identità che si 
delineano all'interno del nuovo capitalismo globalizzato [..] possono rispondere alla 
rinuncia crescente a progetti complessivi di autorealizzazione, all'abbandono rapido 
delle esperienze «passate» da parte di un tipo di individuo «flessibile» chiamato ad 
agire soltanto a breve termine in un ambiente «instabile» e «frammentario» 
mediante una loro rinnovata qualificazione sotto forma di «identità di  sapere» di 
intreccio di percorsi di vita basati su apprendimenti e scambi di conoscenze che 
favoriscano una risocializzazione del sapere stesso sempre più ricca e articolata27.
  L'ipotesi del collettivo pensante nasce quindi a partire dalla constatazione della 
situazione attuale, in cui si inserisce sfruttandone le particolari possibilità tecnologiche; 
il legame sociale è indebolito a causa delle dinamiche connesse alla globalizzazione, 
l'individuo deve rinunciare a progetti di autorealizzazione ed essere flessibile. La 
possibilità di costruire l'identità come identità di sapere e il legame sociale come 
25 Ibidem, p. 49
26 Ibidem, p. 50
27 Ibidem, p. 52
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condivisione di conoscenze rappresentano una risposta possibile a questa situazione. 
Rispetto a questa posizione ci domandiamo se non sarebbe auspicabile un'ancora più 
radicale messa in discussione del sistema economico e sociale che mette l'individuo in 
questa situazione.
Riguardo invece la possibilità di creare relazioni e reciprocità, che diano la 
possibilità all'individuo di apprendere, avanziamo ulteriore scetticismo. Come vedremo 
meglio nel prossimo capitolo l'utopia di un'intelligenza collettiva si fonda su un certo 
tipo di sapere e conoscenza. È possibile ipotizzare un ritorno a forme di cultura più 
simili ad una cultura orale e popolare? È possibile per le comunità creare saperi che 
siano liberi dall'influenza massiccia dell'industria della cultura? Come pensare altrimenti 
un'autentica cultura popolare, se non come espressione genuina che viene dal basso? 
Come vedremo meglio in seguito, anche i concetti di apprendimento e relazione 
presentano determinate qualità che sembrerebbero renderli difficilmente compatibili con 
il medium e le sue caratteristiche, fra cui l'ambiguità e la velocità28. L'utopia presentata 
da Lévy mostra quindi molti nodi da districare.
Le riflessioni di Lévy sul virtuale partono dal presupposto che la società attuale e la 
situazione nella quale ci troviamo a vivere ed agire è il contesto dato all'interno del 
quale dobbiamo muoverci e prendere le mosse per riuscire a trarne risultati positivi, per 
la società e gli individui. Questo tentativo di comprensione avviene in uno spirito 
diverso rispetto a quello promosso invece da McLuhan: se proviamo ad osservare la 
posizione di Levy (che rifiuta le tesi di McLuhan, accusandolo di determinismo 
tecnologico) dal punto di vista di McLuhan quello che potremmo vedere è la posizione 
di chi ha già subito l'effetto del medium, vi vive dentro, e cerca di viverci (subendolo) 
nel modo migliore possibile. È necessario comunque ricordare che Lévy è consapevole 
del potere del medium nel rimodellare la vita e l'organizzazione29, questo aspetto è però 
assunto come dato, come parte necessaria del funzionamento della tecnologia a cui non 
c'è alternativa.
Insieme ad altri propongo che questo momento unico in cui si preannuncia una 
nuova cultura venga colto per orientare deliberatamente l'evoluzione in atto. 
Ragionando in termini di impatto, ci si condanna a subire. Ancora una volta, la 
28 Cfr. infra, i capitoli 8 e 10
29 Cfr. P. Lévy, Il virtuale, cit., p. 77
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tecnica propone e l'uomo dispone. Smettiamo di demonizzare il virtuale 
(trattandolo come il contrario del reale). La scelta non si pone tra la nostalgia del 
reale datato e un virtuale minaccioso o viceversa allettante, ma tra diverse 
concezioni del virtuale. L'alternativa è semplice. O il cyberspazio riprodurrà le 
dinamiche mediatiche, la spettacolarità, il consumo di informazione commerciale e 
l'esclusione su scala ancora più vasta di quella attuale e, a grandi linee, questa è la 
tendenza delle “autostrade dell'informazione” e della “televisione interattiva”. 
Oppure sapremo assecondare le tendenze più positive dell'evoluzione in corso 
dandoci un progetto di civilizzazione incentrato sui collettivi intelligenti: 
ricreazione del vincolo sociale attraverso gli scambi di saperi, riconoscimento, 
ascolto e valorizzazione delle particolarità, democrazia più diretta più partecipata, 
arricchimento delle vite individuali, invenzione di forme nuove di cooperazione 
aperta per risolvere i terribili problemi che l'umanità deve affrontare, 
organizzazione delle strutture informatiche e culturali dell'intelligenza collettiva30.
7. 4 Estensioni in affitto
La prospettiva antropologica adottata da Lévy è caratterizzata dal considerare il 
nuovo spazio antropologico come innervato da una progettualità, che può essere 
orientata in modo tale da migliorare e potenziare il collettivo nell'esercizio delle sue 
facoltà. Ciò consente una rappresentazione delle tecnologie di comunicazione come 
«infrastruttura tecnica del cervello collettivo, come ‘ipercorteccia’ delle comunità 
viventi, dei collettivi intelligenti che si costituiscono in modo da sviluppare e ampliare 
quelle potenzialità cognitive e sociali dei loro componenti in vista della risoluzione di 
determinate problematiche»31.
Come abbiamo appena visto Lévy ci esorta a non demonizzare il virtuale e a non 
ragionare in termini di impatto: la tecnica propone e l'uomo dispone, egli ha modo di 
scegliere fra diverse possibilità, fra cui le due messe in luce dal filosofo. Tuttavia 
l'infrastruttura può essere considerata non come uno strumento che possiamo utilizzare 
ma come un medium portatore del suo messaggio: velocità istantanea di comunicazione. 
Questo aspetto è quello che ci consente la creazione di nuovi spazi e nuovi saperi, come 
afferma Lévy, però in sé, a prescindere dall'uso, presenta due caratteristiche che bisogna 
30 Ibidem, pp. 109-110
31 U. Fadini, Etica e morale... cit., p. 51
89
indagare ulteriormente. 
Per prima cosa, dobbiamo domandarci se questa situazione non corrisponda a quella 
descritta da McLuhan riguardo l'affitto delle nostre estensioni. Nella sua riflessione lo 
studioso insiste nel cercare di chiarire che questi, in quanto nostre estensioni, sono parti 
di noi. Uno degli effetti più immediati quando nascono delle nuove forme tecnologiche 
è l'uso che sentiamo di volerne fare: prima dell'invenzione della tv nessuno ha bisogno 
dei programmi, prima dell'avvento dell'auto nessuno ne sente il bisogno. Secondo 
McLuhan questo fenomeno rientra in un meccanismo tipico di riequilibrio fra i nostri 
sensi nel momento in cui uno di essi viene a mancare: quando si perde la vista, gli altri 
sensi si attivano e si acuiscono, cercando di supplire alla mancanza, mentre noi abbiamo 
necessità e sentiamo il bisogno di utilizzarli. Allo stesso modo il bisogno di usare le 
nuove tecnologie è il bisogno che abbiamo di usare le nostre estensioni in quanto parte 
di noi, per riequilibrare il sistema. Rimanendo legati ad un atteggiamento narcisistico, 
ossia non rendendoci conto che le nostre estensioni sono vere e proprie parti di noi, non 
ci rendiamo conto che, nella situazione attuale, abbiamo ceduto il nostro sistema 
nervoso esteso ad altri.
Una volta che abbiamo consegnato i nostri sensi e i nostri sistemi nervosi alle 
manipolazioni di coloro che cercano di trarre profitti prendendo in affitto i nostri 
occhi, le orecchie e i nervi, in realtà non abbiamo più diritti. Cedere occhi, 
orecchie, e nervi a interessi commerciali è come consegnare il linguaggio comune a 
un'azienda privata o dare in monopolio a una società l'atmosfera terrestre. 
[…]
Archimede disse una volta: «datemi un punto d'appoggio e solleverò il 
mondo». Oggi ci avrebbe indicato i nostri media elettrici dicendo: «M'appoggerò ai 
vostri occhi, ai vostri orecchi, ai vostri nervi e al vostro cervello, e il mondo si 
sposterà al ritmo e nella direzione che sceglierò io». Noi abbiamo ceduto questi 
«punti d'appoggio» a società private32.
 Vorremmo porre tuttavia una domanda: possono queste strutture ritornare in mano, 
se non a singoli, a delle comunità, a dei collettivi, e non rimanere proprietà di grandi 
aziende e colossi dell'informazione? Può una struttura così imponente, e costosa, essere 
32 M. McLuhan, Strumenti del comunicare, cit., p. 81. Cfr. anche infra, capitolo 9.4
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direttamente creata e gestita da piccole comunità o da singoli? Leggendo le riflessioni di 
Lévy sul sapere e sulle possibilità di trasmissione e condivisione della conoscenza, 
viene da chiedersi se gli strumenti di comunicazione che ci sono offerti, pur essendo 
incredibilmente potenziati rispetto a quelli dei secoli scorsi, non siano forme in cui e 
con cui abbiamo ceduto e venduto le nostre necessità di comunicare. La lettera che 
Agnese cerca di far recapitare a Renzo, affidata al destino e alla buona volontà di 
qualche conoscente, va perduta. Le nostre email non rischiano certo di subire la stessa 
sorte, eppure la nostra conoscenza e comunicazione dipendono in modo necessario da 
grandi aziende che ci vendono il loro servizio e il cui scopo è continuare a farlo. La 
grande infrastruttura della corteccia interplanetaria è di costituzione e materialmente 
un'autostrada33 che qualcuno gestisce e che è necessario venga utilizzata dagli utenti: ciò 
che conta è che l'informazione circoli, e questo è il compito dell'utente: nutrire la rete e 
farvi circolare le informazioni e contenuti. Sono gli utenti a rendere un servizio, gli 
utenti devono comunicare, non solo possono, ma è necessario che lo facciano, è 
necessario perché la rete abbia senso, perché abbia senso investire nella rete, e perché si 
continuino a vendere gli strumenti necessari a comunicare.
Il discorso deve girare, un discorso che può anche essere euristico, ma date le 
caratteristiche del sistema, con la sua velocità istantanea di trasmissione, e la velocità 
con cui un'informazione si consuma (o, se preferiamo, invecchia), sembra più plausibile 
che il discorso che meglio si concilia alle caratteristiche di velocità della rete sia 
piuttosto un discorso di tipo fàtico: non possono esserci momenti di vuoto. Il tempo 
della rete, della trasmissione istantanea, modella gli scambi e la fruizione che 
avvengono attraverso di essa. Il discorso euristico, invece, per quanto forma di dialogo, 
necessita di un tempo di riflessione che non si concilia con la saturazione e con la 
velocità di attraversamento della rete di utenti e informazioni. Rispetto alle tesi del 
filosofo francese viene quindi da chiedersi se il tempo artificiale determinato dal 
medium sia un tempo in armonia col tempo dell'individuo, con i suoi tempi di 
apprendimento, riflessione, comprensione, crescita. 
Il tempo del farsi interiore34 non tanto non è concesso, quanto non è contemplato.
33 Cfr. la citazione di Lévy riportata a p. 89




L'immagine della società che emerge nella visione di Levy, come in Longo, è quella 
di un organismo globale, interplanetario, collegato dalla rete elettronica, un costante 
brulichio e flusso di informazione. Della riflessione di Lévy sulla società attuale, 
sull'intelligenza collettiva e sul ruolo dell'individuo in quanto lavoratore, consumatore 
(o forse è meglio prosumer35) e membro della società, vogliamo sottolineare un aspetto 
fondamentale: la situazione in cui ci troviamo è data, i cambiamenti con cui dobbiamo 
confrontarci sono fattori di disorientamento ed è necessario conoscere cosa sta 
avvenendo per poter partecipare e orientare nel modo migliore i cambiamenti. La nostra 
posizione è invece quella di una critica di ciò che sta accadendo.
È emblematico il fatto che i servizi che offrono certi professionisti vengano letti alla 
luce della dinamica della domanda e dell'offerta, ciò sembra naturale per mestieri legati 
al commercio, ma non per altri come quello del medico o dell'insegnante: il medico non 
risponde ad una domanda in termini commerciali, risponde ad una richiesta più o meno 
urgente di aiuto da parte di una persona malata. Come per l'insegnante, si tratta di un 
lavoro di importanza sociale notevole: come inserirli all'interno del meccanismo 
economico per eccellenza, ossia quello della domanda e dell'offerta?
Consideriamo la figura del dottore: nei suoi caratteri più nobili, si tratta di una 
persona esperta nella cura (fisica) del corpo, delle sue malattie e dei suoi disagi. La 
conoscenza che un dottore deve acquisire è molto ampia, la responsabilità del suo agire 
enorme, e forse comparabile con pochi altri mestieri, avendo spesso nelle proprie mani 
la vita di una persona. Il suo intervento dipende inoltre fortemente dalla conoscenza 
diretta del paziente e di tutto un non detto che non appare nell'elenco dei soli dati 
clinici: l'atteggiamento del corpo, i gesti, la vita che conduce il paziente, il suo stato 
psicologico ed emotivo. Per quanto quindi un dottore possa aiutare nella guida 
dell'intelligenza collettiva, attraverso consigli e informazione a distanza, il suo ruolo 
rimane molto legato alla presenza materiale. Il fatto che si concepisca una sua 
virtualizzazione forse è segno della trasformazione in informazione che distingue la 
nostra epoca, contraddistinta dalla fede in questa trasformazione e nel suo essere 
esaustiva come forma di traduzione dell'essere umano.
35 Prosumer è termine recentemente coniato per indicare il nuovo tipo di utente della rete, al tempo 
stesso produttore e consumatore di contenuti
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Per quanto riguarda l'insegnante invece, vorrei permettermi di avanzare una 
riflessione personale partendo dall'atteggiamento notato in molti colleghi studenti. 
Come sottolinea giustamente Lévy, la figura dell'insegnante cambia. Occorre premettere 
che l'insegnante purtroppo è spesso una figura che effettivamente può risultare 
facilmente (e felicemente) sostituibile, visto che sostanzialmente si limita a trasmettere 
solo nozioni. Ciò che un insegnante può trasmettere però non si riduce solo all'insieme 
dei saperi, trasformati in nozioni: quello che conta è piuttosto la trasmissione e il 
contagio del suo entusiasmo, del suo desiderio e del suo amore della materia. Della sua 
ricerca personale quello che può trasmettere sono la dedizione, la pazienza e la fiducia 
che l'esperienza di una vita dovrebbero aver fatto sperimentare e conoscere, per dare 
fiducia, speranza e consigli allo studente che ha di fronte. Tutto ciò si trasmette anche 
tradotto in informazione, ma, anche in questo caso, l'entusiasmo e le qualità umane che 
si sperimentano nel rapporto faccia a faccia, la trasmissione di energia fra persone, è 
qualcosa di insostituibile36.
Fra gli studenti emerge invece sempre più un senso di inutilità della figura del 
professore: molte delle cose che dice sono reperibili in rete, istantaneamente, e senza 
fatica. Molti dei colleghi universitari intraprendono gli studi per dovere: ottenere una 
laurea è ritenuto infatti necessario per avere maggiori opportunità lavorative. Ciò che 
conta allora è prima di tutto il conseguimento del titolo, attraverso il superamento degli 
esami, e quindi imparare le nozioni necessarie a superarli. Anche il sapere che deve 
essere acquisito come strumento utile in futuro rimane nella penombra rispetto a questo 
obiettivo principale. Se l'obiettivo è l'acquisizione di nozioni, il metodo più efficace 
certo è rispecchiato da una recente pubblicità dell'iPad e dalla visione del sapere che è 
sottostante: fare una ricerca in rete e trovare la risposta che serve.
Ritornando allora alle riflessioni di Leroi-Gourhan, ripensiamo al sapere che serve 
alla società per la sua sopravvivenza. Nel suo triplice sviluppo, la storia dell'umanità 
avanza ma tutto il sapere che viene messo a disposizione dell'individuo per la 
costituzione della sua conoscenza, a cosa serve? La società del sapere è una società che 
rende possibile una maggiore saggezza delle persone? A chi serve questo sapere e a 
cosa? In relazione alle maggiori possibilità legate allo scambio di saperi, 
36 Pensiamo qui alla mole di diari, lettere e testimonianze di artisti, poeti, filosofi e musicisti che ci sono 
giunti. In essi risulta evidente tutta la fatica del lavoro, le delusioni, ma soprattutto la determinazione e 
l'amore per ciò che facevano. Ciò che dovevano fare, come vocazione, senza alternative: come ciò che 
chiama e non può essere disatteso.
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all'acquisizione di conoscenza e all'interazione e la collaborazione fra le persone, 
l'individuo ha a sua disposizione effettivamente occasioni emanciparsi? Più possibilità 
di crescere come persona? La preparazione e l'acquisizione delle competenze e del 
sapere, come sono descritte da Lévy, rendono l'individuo in grado di inserirsi nel mondo 
degli affari umani. Il sapere che ha a disposizione, che deve acquisire, gli serve per 
essere parte della società e questa sua partecipazione da questo punto di vista si svolge 
nel segno della formazione permanente, del lavoro intellettuale e di un pensiero e di un 
sapere che diventano un nuovo tipo di prodotto e di merce. Cambia la società e quindi 
cambia il sapere che è necessario acquisire, nella visione di una conoscenza come ciò 
che serve sapere per stare al mondo37.
7.6 Cittadino libero e membro di tribù
L'affettività, che pervade tutto il megapsichismo, si distingue dalla coscienza, che 
nel super organismo descritto da Lévy è presente solo a livello dell'individuo. A 
quest'ultimo, pur essendo cellula di questo organismo collettivo, non cessa di essere 
richiesto di rispondere delle proprie azioni e di essere cosciente di sé, di essere 
responsabile nei confronti degli altri e di sé stesso. I vari livelli del megapsichismo non 
sono quindi del tutto identici e la metafora della struttura frattale non è perciò 
interamente corretta: l'individuo è e deve rimanere cosciente.
Uno degli aspetti che McLuhan metteva in rilievo sul messaggio della tecnologia 
elettrica era la partecipazione e il coinvolgimento di tutti nella vita del cosmo, era il 
ritorno ad uno situazione tribale o l'utopia di un possibile rientrare in seno ad una 
coscienza cosmica38. In che modo pensare la responsabilità dell'individuo all'interno 
37 Occorre aggiungere che la sopravvivenza della società si gioca sulla conoscenza in un duplice modo: 
nel caso del nostro sistema tecno-economico, infatti, se da un lato la conoscenza che la società 
trasmette è sempre quella necessaria alla sua sopravvivenza, essendo questa una società 
dell'informazione, la conoscenza e il fatto che venga trasmessa è necessario letteralmente alla 
sopravvivenza del sistema tecno-economico che vi si fonda.
38 Cfr. M. McLuhan, Strumenti del comunicare, cit., p. 70-71 Leggendo queste teorie, diventa molto 
forte il richiamo delle tesi sostenute anche da Longo, sull'ipotesi di un ritorno alla multimedialità 
originale, in una comunione con il mondo che non passa attraverso il linguaggio. A nostro parere tutto 
ciò avrebbe più senso se non passasse attraverso altre forme di rappresentazione di un sistema 
simbolico strutturato e a suo modo vincolante come quello informatico e della rete. La coscienza 
cosmica di cui parlano, allora, non è un momento di comunione con il tutto, ma un momento di 
comunione con il tutto dell'organismo collettivo e artificiale in cui ci troviamo immersi. Forse li 
accomuna la mancanza di coscienza personale individuale, immersi nell'incoscienza del tutto, ma il 
tutto di cui parliamo è assolutamente diverso. Non solo come oggetto e ambiente nuovo, ma anche 
perché si tratta di un ambiente artificiale, simbolico. Siamo più vicini al caso narrato in Matrix, che a 
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della struttura organica e del megapsichismo? Secondo quali valori e quali possibilità di 
scelta e di azione? Uno degli effetti dell'elettricità è, secondo McLuhan, la comparsa di 
logiche non lineari e sequenziali, legate al carattere di simultaneità dell'elettricità. Fra 
gli effetti del medium vi è anche la trasformazione dell'individuo in un essere 
consapevole e coinvolto in profondità nella vita del mondo intero. Longo, fra le varie 
conseguenze cui accennava nel saggio che abbiamo citato, parlava di «disinteresse per 
le argomentazioni» e una pratica della contiguità anche occasionale. Quello che ci 
domandiamo, facendo riferimento a questi suggerimenti e a osservazioni su ciò che 
accade, è se, e in che modo, questa partecipazione in profondità e consapevolezza si stia 
attuando. L'elaborazione di logiche non lineari e l'abbandono della fiducia 
nell'argomentazione, poggiata su una visione discorsiva e logica del pensiero, su cui si 
fonda il pensiero occidentale, può essere del tutto abbandonata? Può l'individuo tornare 
ad essere coinvolto nella vita di una grande tribù, smettendo di individuarsi in quanto 
singolo, e quindi con concezioni diverse sui cui si fondano le relazioni e la 
responsabilità? Da un certo punto di vista, il cambiamento eventuale del ruolo 
dell'individuo nella società o anche una sorta di ritorno ad un sistema tribale, in cui 
l'individuazione della persona è minore rispetto a quanto sia attualmente, ed in cui la sua 
capacità critica nei confronti di sé stesso, della società di cui è parte e del ruolo che vi 
svolge è pressoché assente, non sarebbe spaventoso in sé. È concepibile un 
cambiamento del genere, ed il turbamento che possiamo provare potrebbe risiedere 
effettivamente nella paura dell'ignoto e nell'essere affezionati al presente stato di cose.
Diventa però un problema se si considerano le differenti condizioni in cui ci 
troviamo al giorno d'oggi. La coscienza collettiva primitiva aveva posto in una 
situazione tecno-economica totalmente diversa, senza industria di massa, senza 
consumismo ed educazione al consumo, senza media di massa e pubblicità, senza 
produzione industriale, disastri ecologici, sfruttamento del territorio e delle popolazioni, 
senza gli interessi delle grandi industrie e dei grandi poteri. Inoltre il ruolo 
dell'individuo e del suo agire all'interno della società erano diversi e si inserivano in una 
quello di una primitiva immersione nella coscienza cosmica strettamente intesa. Non per i risvolti 
politici e di controllo, ma per l'inserimento in un universo costruito simbolicamente. Si può intendere 
il virtuale come un'estrema simbolizzazione di spazio e tempo; la capacità di simbolizzare ci 
accompagna da sempre, è qualcosa attraverso cui ci rapportiamo al mondo. Tuttavia al giorno d'oggi 
sembra che ci si stia concentrando solo su uno dei due poli, ossia il soggetto e il sistema simbolico che 
crea, dimenticando però l'altro polo: il mondo. Sempre più artificiale, sempre più costruzione 
simbolica, e astrazione. Perché nel virtuale è principalmente con il simbolico che abbiamo a che fare: 
con il linguaggio, le immagini, le strutture che lo gestiscono, i sistemi di valori autoreferenziali. 
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diversa concezione della responsabilità. Che ruolo rivestiamo oggi nella società? Che 
responsabilità sentiamo nei confronti degli altri in quanto membri di una comunità con 
un ruolo e compito preciso in vista del bene collettivo? L'uomo comune (Occidentale) 
ha una responsabilità nei confronti dei suoi vicini, che però non conosce e non rispetta; 
e soprattutto nei confronti delle persone che vivono in paesi lontani e che rendono 
possibile il suo stile di vita. 
Non è quindi possibile cedere al lusso della metafora della coscienza collettiva e 
dell'intelligenza collettiva senza partire quindi dalla coscienza individuale e dalla 
responsabilità personale, dalla comprensione del senso delle nostre azioni delle nostre 
scelte, del loro peso e della loro portata. É necessario non abdicare alla richiesta di 
responsabilità e di autonomia che dobbiamo pretendere da noi stessi e dagli altri.
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8. MEMORIA E SAPERE
Nel simbionte [...], si assiste a una delega  di abilità e competenze che si concreta 
nell'estroflessione di certe facoltà, per esempio la memoria o la capacità di elaborazione 
simbolica, che non sono più solo endocraniche o in genere corporee, ma si trasferiscono a 
supporti esterni strettamente collegati all'uomo, anzi da esso ormai inseparabili: biblioteche 
computer, rete...ciò porta a una distribuzione o diffusione delle capacità e delle attività 
cognitive e alla formazione di una sorta di infosfera in cui è sempre più difficile distinguere tra 
soggetti e oggetti, tra umani e macchine, tra naturale e artificiale1.
Abbiamo introdotto grazie alla riflessione di Pierre Lévy, il problema della 
concezione e della funzione del sapere all'interno della nostra società, una società che è 
definita ‘dell'informazione’ e ‘della conoscenza’. Dopo esserci soffermati su alcuni 
aspetti legati ai mutamenti nell'organizzazione economica, nel lavoro e nella conoscenza 
e nel sapere ad essi connessi, vorremmo spostare l'attenzione sui cambiamenti legati 
all'acquisizione e produzione di conoscenza (nonché, forse, al cambiamento dello stesso 
concetto di conoscenza). Prendendo spunto dalla citazione di Giuseppe Longo, 
cercheremo di esplorare le opportunità di potenziamento che conseguono dall'estensione 
del nostro sistema nervoso. Rispetto alla diffusione e distribuzione delle attività 
cognitive, ci domandiamo: possono davvero queste essere estese2? E riguardo la 
necessità di vivere una vita migliore che possibilità ci offrono?
8.1 Michel Serres: banche dati e memoria
Vorremmo soffermarci su alcune questioni riguardanti la memoria, illustrate 
nell'articolo di Michel Serres3 Le banche dati che ci obbligano ad essere intelligenti4,  
pubblicato su La Repubblica. Attorno a certi luoghi e punti di interesse, ci dice il 
1 G. Longo, Un ritorno alla multimedialità originaria?, cit., pp. 261-263
2 Cfr. De Monticelli, capitolo 8.8
3 Michel Serres, epistemolgo, membro dell'Académie Française, insegna storia della scienza alla 
Standford University, in California. Tra i suoi ultimi saggi, tradotti in italiano Il mal sano.  
Contaminiamo per possedere (2009), Tempo di crisi, Bollati Boringhieri, Torino, 2010; Non è un 
mondo per vecchi, Bollati Boringhieri, Torino, 2013. In francese, ricordiamo la sua opera principale 
Atlas, Flammarion, Paris, 1997
4 M. Serres, Le banche dati che ci obbligano a essere intelligenti, scaricato dalla pagina: 
www.repubblica.it il giorno 6-04-2014 alle ore 9:00
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filosofo, l'uomo ha da sempre concentrato le sue risorse: si sono immagazzinate cose e 
persone, nel senso che si sono concentrate in un luogo in cui fosse possibile recuperarle 
o ritrovarle. Con l'avvento della rete alla concentrazione si sostituisce la distribuzione: 
«Da quando disponiamo, su una postazione portatile o sul telefonino, di tutti i possibili 
accessi ai beni o alle persone, abbiamo meno bisogno di costellazioni espresse»5. 
All'aggregazione si sostituisce la trasmissione, alla concentrazione la distribuzione. A 
livello personale o di comunità, smettiamo di conservare o di concentrarci in un luogo 
(biblioteche o luoghi di incontro): ciò che prima immagazzinavamo è ora trasformato in 
dato e poi immesso e memorizzato in banche dati, che vengono recuperati a richiesta, 
ma che materialmente  risiedono in server collocati in luoghi lontani da noi. Ciò che è 
immagazzinato non è quindi posseduto materialmente, a livello personale o di comunità 
(beni, libri, o altre forme di contenuti), ma resta costantemente disponibile e 
trasmissibile su richiesta: si ha così sempre accesso a ciò che abbiamo bisogno di 
richiamare (almeno in teoria). Abbiamo accesso a beni e persone che prima avevamo 
bisogno fossero materializzati, immagazzinati, disponibili e reperibili in un luogo 
preciso. Perché concentrarsi in un luogo allora se incontri, lezioni e scambi possono 
avvenire a distanza, ci chiede Serres. L'esempio dell'indirizzo elettronico rende chiaro il 
cambiamento che è avvenuto nella forma e nel tipo di spazio: non più riferito ad un 
luogo, ma diventato cifra, come il numero di telefono o come il nostro numero cliente. 
Codice, cifra pura e semplice. 
«Quando tutti i punti nel mondo godono di una sorta di equivalenza, la coppia qui e ora 
entra in crisi»
Un altro modo per interpretare l'immagazzinare, ci dice Serres, è la creazione di 
memoria; anche in questo caso da sempre l'uomo cerca di memorizzare le conoscenze 
che gli sono necessarie, prima attraverso mnemotecniche e l'allenamento assiduo della 
memoria, poi con i supporti esterni, dalla pergamena alla stampa fino ai supporti 
elettronici.
Man mano che costruiamo memorie performanti, perdiamo la nostra, quella 
che i filosofi chiamavano una facoltà. Possiamo davvero dire: perdere? Niente 
affatto, perché il corpo deposita, a poco a poco, quell’antica facoltà nei supporti 
5 Ibidem  
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mutevoli; cervicale e soggettiva, essa si oggettivizza e si collettivizza6.
Noi non perdiamo quella facoltà ma la depositiamo fuori di noi, quelle capacità che 
venivano coltivate, insieme alle strategie mnemotecniche, vengono poste in supporti 
mutevoli esterni. Era così per la biblioteca ed è così per la rete.
Man mano che prendevamo note o leggevamo stampati, non tanto abbiamo 
perso quella facoltà quanto l’abbiamo depositata nei libri e nelle pagine. Così come 
la ruota fu ispirata dal corpo, dalle caviglie e dalle rotule in rotazione nella marcia, 
allo stesso modo l’immagazzinamento dell’informazione prese le mosse da 
funzioni cognitive antiche7.
Dobbiamo notare che quella che vogliamo definire perdita di memoria nelle varie 
epoche in cui si sono verificati cambiamenti notevoli nelle forme di memorizzazione, ha 
in realtà liberato nuove funzioni cognitive: è nata la geometria, figlia della scrittura, ai 
tempi della nascita dell'alfabeto; è nata la fisica, figlia dell'osservazione della natura, 
quando con la stampa ci si è liberati dalla dossografia. I vantaggi hanno superato il 
timore dei cambiamenti e di ciò che veniva perso.
Sapere consiste allora non più nel ricordare, ma nell’oggettivare la memoria, 
nel depositarla negli oggetti, nel farla scivolare dal corpo agli artefatti, lasciando la 
testa libera per mille scoperte. Ho impiegato molto a capire che cosa volesse dire 
Rabelais, quando i professori mi obbligavano a dissertare sulla celebre frase: 
Preferite una testa ben fatta a una testa piena8.
Con la stampa la memorizzazione che serviva per meditare sui contenuti non è più 
necessaria: la testa viene liberata da questa necessità e può operare con maggiore libertà. 
Così la pedagogia può modellare la forma, senza preoccuparsi del contenuto, visto che 
questo è interamente disponibile nei libri. «Liberata della memoria, una “testa ben fatta” 
si volgerà ai fatti del mondo e della società per osservarli»9. I bambini di oggi sembrano 
non riuscire a ricordare che cosa hanno visto la sera prima in televisione: che genere di 





scienza, si chiede Serres, porterà questa nuova perdita di memoria? Si tratta di un sapere 
recente che è già possibile osservare in rete: l'enciclopedia, la cui rete mondiale gronda 
di informazioni singolari, ha cambiato paradigma.
 Il nostro apparato cognitivo si libera anche di tutti i possibili ricordi per 
lasciare spazio all’invenzione. Eccoci dunque consegnati, nudi, a un destino 
temibile: liberi da ogni citazione, liberati dallo schiacciante obbligo delle note a piè 
di pagina, eccoci ridotti a diventare intelligenti10!
8.2 Approfondimenti
I beni e i saperi che smettiamo di immagazzinare, ma trasferiamo su supporto 
elettronico, richiedono una infrastruttura per la loro gestione. Al momento 
quest'infrastruttura è privata e dobbiamo pagare per poter accedere ai servizi. Anche nel 
caso dei paesi in cui il WiFi è diventato diritto del cittadino, l'utente paga il servizio nei 
termini di un inquinamento pubblicitario che si fa sempre più forte11. 
Riguardo invece l'equivalenza di tutti i punti viene da chiedersi: anche tutte le cose 
finiscono per equivalersi? È interessante sottolineare questa caratteristica del nuovo tipo 
di spazio (del cyberspazio): equivalenza di tutti i punti12. Che conseguenze può avere 
questo per il processo di individuazione13 della persona e per la creazione di comunità? 
Come sottolinea anche Lévy, insieme ad altri sostenitori della possibilità di creare 
legami e comunità in rete, il punto di partenza14 sono i personali interessi dell'utente e 
10 Ibidem 
11 Di giorno in giorno è possibile notare la presenza sempre più invadente di finestre pop up e filmati che 
si avviano in automatico o che richiedono di essere chiusi per poter consultare la pagina che abbiamo 
cercato. Inoltre, per chi ha necessità di risparmiare sul traffico dati, diventa necessario chiudere tutte le 
animazioni pubblicitarie: l'utente è costretto a navigare e avere a che fare con questo genere di 
contenuti. A proposito della pervasività della pubblicità rispetto alla gratuità dei contenuti o dei siti e 
servizi che si possono utilizzare, è ormai nota la caustica affermazione che nel momento in cui si sta 
usufruendo di un prodotto che non si paga, non si è l'utente ma il prodotto. Bernard Stiegler evidenzia 
come la nostra coscienza e la nostra memoria sia diventata in realtà un nuovo campo di sfruttamento 
per il mercato
12 Siamo consapevoli del fatto che equivalenza non significhi uguaglianza, anche se le ambiguità e le 
tendenze che si manifestano nel mondo digitale sembrano a volte dimostrare il contrario
13 Per individuazione si intende il processo per cui l'uomo riesce a diventare chi che è, a svilupparsi 
come individuo unico e irripetibile.
14 Anche in questo caso, teorico. Cfr. ad esempio sulle potenzialità democratiche della rete T. 
Maldonado, Critica della ragione informatica, Feltrinelli, Milano, 2006. Non tutti concordano 
sull'effettiva autonomia degli utenti quando si organizzano in comunità on line distinte a seconda degli 
interessi personali coltivati
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ciò sembra comportare maggior coinvolgimento e libertà da parte del fruitore che 
partecipa all'attività della comunità con più vivo interesse. La vita in comunità (non 
virtuale) presenta invece altri generi di problemi e interessi che devono essere condivisi, 
e che, aldilà del problema del dovere di affrontarli, riflettono la condizione dell'uomo 
come animale sociale incarnato in un corpo. Vivere in comunità significa affrontare 
problemi legati alla convivenza e alla gestione dello spazio condiviso, uno spazio 
comune in cui tutti hanno il diritto di abitare e in cui tutti hanno il dovere di rispettare 
gli altri. Comunità significa allora confrontarsi con le differenze, con le esigenze e le 
istanze di cui sono portatori gli altri individui, cercando di far rispettare le proprie: la 
comunità reale si basa sulla compresenza e la convivenza dei vari punti di vista, nella 
comunità virtuale sono solo le somiglianze a creare connessioni15. La concentrazione in 
un luogo, di cui parla Serres, non sembra allora per il momento evitabile: come 
recuperare quindi i mezzi per comprendere e affrontare le sfide di questi legami? È il 
sentire insieme in origine che crea comunità, non il sentire e scoprire che c'è una 
comunità che condivide i miei interessi e di cui entro a fare parte. La comunità reale 
inoltre rimane legata a spazi che non si equivalgono fra loro. Ogni ambiente e territorio 
colora delle sue qualità gli abitanti che ospita; ogni luogo forma la comunità e gli 
individui che lo abitano, ed essendo ogni luogo (essendo stato, fino ad ora) diverso e 
non equivalente, gli individui e le comunità si differenziano16. 
Il problema che il filosofo solleva riguardo il sapere presenta diversi aspetti: 
distinguiamo così fra la rimediazione delle forme di memorizzazione e di trasmissione 
precedenti, il problema della delega delle nostre facoltà e la concezione di sapere che 
emerge. Le banche dati di cui parla Serres si presentano come una forma di 
rimediazione della biblioteca e dell'enciclopedia, mentre il sapere che ci presenta 
sembra potersi liberare completamente dalla necessità di ricordare. Una volta liberata, la 
mente che cosa può fare? Serres ci mostra l'esempio del Rinascimento, in cui l'uomo ha 
potuto volgersi ai fatti del mondo. È questo che potrebbe fare oggi? Questo desiderio si 
concilia con gli strumenti e il modello di sapere con cui abbiamo a che fare oggi? 
15 Vorremmo precisare: connessioni, non legami. Intendendo con legame un rapporto più profondo, 
complesso e strutturato del semplice contatto. Come nella vita reale, molti possono essere conoscenti; 
i legami, soprattutto quelli affettivi o di amicizia sono tuttavia altro. Quindi, senza escludere la 
possibilità che i contatti in rete si trasformino in legami, sottolineiamo (al momento) questa differenza. 
In seguito approfondiremo ulteriormente altri aspetti riguardanti la natura dei legami in rete.
16 Ricordiamo qui le tesi di Leroi-Gourhan riguardo la distinzione etnica fra i vari gruppi umani, 
differenza strettamente connessa al rapporto con il territorio. Cfr. capitolo 2.1
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Chiedere a Google, Googlare, sembra un modo potenziato di rispondere al nostro 
desiderio di conoscere, tuttavia rimangono dubbi e perplessità in chi scrive, dubbi che 
ancora non siamo in grado di esplicitare. Il sapere che noi riceviamo può servirci a 
muoverci nella società di cui facciamo parte, è la base da cui nasce la nostra 
elaborazione personale, per interrogarsi sul mondo e chiedere ragione delle cose. Quali 
mezzi cognitivi ci permette il mezzo che utilizziamo? E a partire da quale esperienza ci 
volgiamo ai fatti del mondo? La delega della memoria sfrutta un particolare supporto, 
ma sappiamo che ogni supporto ha degli effetti sul nostro pensiero. Quali saranno questi 
effetti? 
Per quanto riguarda la delega riteniamo che sia importante chiarire la differenza fra 
questa e la perdita. Serres ci ricorda che non perdiamo ciò che vogliamo memorizzare, 
perché pur non dovendo essere memorizzato in noi rimane memorizzato all'esterno e 
rimane accessibile. Se l'obiettivo è trattenere e custodire, possiamo affermare che questo 
viene raggiunto. Ma se non ci concentriamo sul raggiungimento di questo obiettivo, 
come possiamo interpretare il concetto di delega all'esterno? L'esempio di Serres della 
ruota ci serve per tentare un parallelo che crediamo utile a questo scopo. L'obiettivo è 
l'accesso ad un sapere, ad esso paragoniamo il raggiungimento di un luogo nello spazio. 
Possiamo raggiungere questo punto in due modi: in automobile o a piedi. Il risultato 
viene ottenuto: si raggiunge il luogo stabilito. Tuttavia si tratta di esperienze molto 
diverse caratterizzate da atteggiamenti molto diversi. Con l'auto possiamo spostarci più 
velocemente e senza fatica, ciò comporta più velocità, più posti da raggiungere e una 
maggiore distanza percorribile. Sono luoghi altrimenti impossibili da raggiungere, e la 
cui conoscenza ci arricchisce in modi altrimenti impossibili, visto che sarebbero stati 
praticamente inaccessibili alla nostra esperienza. E questi sono, diciamo, i contenuti del 
medium automobile. Il cambio di proporzioni e di organizzazione dei territori rientrano 
nel messaggio. Ma ci sono altri cambiamenti a livello percettivo: il corpo non si è 
mosso, non ha percepito, non ha faticato, non ha utilizzato i suoi muscoli, gli strumenti 
che possiede per compiere quei movimenti. Vorremmo aggiungere un'altra caratteristica, 
che è frutto di esperienza, e che non possiamo sostenere altrimenti ma riteniamo 
comunque importante per l'analisi del problema principale: lo spazio percorso a piedi è 
uno spazio posseduto, oltre che conosciuto. Lo spazio percorso in auto (come in aereo) è 
bypassato: due punti si collegano ma niente vi sta in mezzo. 
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Se il parallelismo è corretto, ci domandiamo allora: nell'estensione della memoria, in 
che modo eserciteremo i muscoli della mente? Al moto che non si compie per la 
necessità di spostarci, si è sostituito quello delle pratiche estetiche e sportive: pensare, 
nel senso di esercitare i propri ‘muscoli’ cerebrali, diventerà un hobby? O una necessità 
legata al mantenimento della propria salute cerebrale?
In che modo la liberazione dai ricordi per lasciare spazio all'invenzione, può esserci 
di aiuto nella costruzione del sapere? Vorremmo ricordare a questo proposito le tesi di 
altri filosofi e studiosi (fra cui Bergson e Leroi-Gourhan) secondo i quali l'invenzione e 
l'immaginazione si esercita sulla base di ciò che si acquisisce dall'esperienza o dalla 
conoscenza stessa: vi è elaborazione, non creazione e invenzione dal nulla. Se è così 
allora, quale sapere e conoscenza nutrirà la nostra futura riflessione? Quale esperienza? 
Nei prossimi capitoli cercheremo di rispondere a queste e alle seguenti domande.
A quale sapere abbiamo accesso e quale sapere compone la nuova enciclopedia di cui 
parla Serres?
Quali possibilità di elaborazione simbolica ci resteranno, in base a cosa inventeremo?
E in base a quale forma di esperienza?
8.3 Il potenziamento della conoscenza (individuale)
Abbiamo considerato con Serres il nascere di una nuova enciclopedia del sapere, 
formata secondo un nuovo paradigma. Il brulichio incessante di cui ci parlava Lévy, può 
essere immagine che si adatta a questo nuovo universo di sapere? Torniamo quindi a 
Lévy e al suo concetto di intelligenza collettiva, cercando di comprendere con quali 
contenuti possiamo venire in contatto nella navigazione in rete.
L'ideale dell'intelligenza collettiva non è trasmettere le scienze e le arti 
all'insieme della società, squalificando in tal modo altri tipi di conoscenza e di 
sensibilità, ma piuttosto riconoscere che è la varietà delle attività umane, senza 
esclusioni, a poter e dover essere perseguita, trattata, vissuta come cultura, nel 
senso che abbiamo appena evocato. Di conseguenza in una repubblica delle menti, 
ogni essere umano potrebbe e dovrebbe essere rispettato al pari di un artista o di 
uno studioso17.
17 P. Levy, Il virtuale, cit., p. 112
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Ciò che caratterizza la cultura, ci dice Lévy, sono alcune caratteristiche che 
l'intelligenza collettiva prende a modello fra cui: «la valutazione permanente delle opere 
da parte dei pari e del pubblico, reinterpretazione costante della tradizione, rifiuto della 
giustificazione di autorità, spinta ad arricchire il patrimonio comune, cooperazione 
competitiva, educazione continua del gusto e del senso critico, valorizzazione del 
giudizio personale, ricerca della varietà, incoraggiamento della fantasia, 
dell'innovazione e della libera ricerca»18.
Vorremmo soffermarci su alcuni di questi valori della cultura messi in luce dal 
filosofo, in modo schematico, ma tale da tentare di metterne in luce, a nostro parere, 
alcuni aspetti problematici:
- Valutazione permanente delle opere da parte dei pari e del pubblico: in base a quali 
criteri, competenze o valori dare questa valutazione?
- Rifiuto della giustificazione di autorità: vi sono due distinti aspetti riguardanti 
l'autorità: il primo riguarda l'autorevolezza e la risaputa saggezza e valore di certi 
contenuti o autori. Non è possibile assimilare per profondità e potenza il pensiero 
musicale di Mozart con quello di Guglielmi, il pensiero di Nietzsche con quello di un 
qualsiasi filosofo minore, l'opera di Eschilo o Shakespeare con quella di Giovan Battista 
Nicolini. Non è possibile assimilare tutta la produzione del pensiero, e non è possibile 
non avvicinarsi con umiltà a chi è più grande di noi. Precisato questo, sappiamo che la 
verità non esiste, che l'unica fonte di autorità può essere la riflessione e la verifica, 
anche di fronte, o soprattutto di fronte ai contenuti dei più sapienti della Terra.
- spinta ad arricchire il patrimonio comune: perché? Cosa abbiamo da offrire agli altri? 
Una domanda che poniamo, non per bloccare questo impulso, ma per inserire l'idea di 
un criterio di valutazione.
- educazione continua del gusto e del senso critico, valorizzazione del giudizio 
personale, due aspetti connessi: in base a cosa infatti il nostro giudizio può avere valore 
e rilevanza? Quando non è solo inutile espressione di una personale preferenza19? 
18 Ibidem. Come afferma il filosofo, si tratta di una descrizione dei valori della cultura intesa in senso 
borghese.
19 Ci permettiamo qui di rinviare ad un esempio che riteniamo particolarmente adatto: nei programmi 
culturali e musicali di RadioTre gli ascoltatori intervengono con i loro sms: ci si trova di fronte ad una 
chiara manifestazione della discrepanza fra educazione, contenuti elaborati su basi critiche ed 
estetiche ed espressione della preferenza di un dilettante.
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- innovazione e libera ricerca: due parole che nel contesto attuale sembrano fuorvianti 
una volta associate. Innovazione di cosa? Innovazione è parola frequente nella ricerca 
tecnologica, non artistica o culturale, mentre libera ricerca sembra entrare in conflitto 
con il problema che affligge la scienza: con quali fondi? La libera ricerca è quella del 
libero pensatore, e il libero pensatore, nella sua libertà, si pone solitamente ai margini 
del sistema.
La domanda che ci facciamo fondamentalmente è: chi è in grado di rispettare questi 
valori e di autovalutarsi in grado di farlo? 
8.4 Nicla Vassallo: Per sentito dire
Viviamo nella società dell'informazione e della conoscenza. Questa società si erge su una 
specifica fonte conoscitiva, chiamata testimonianza20. 
Vorremmo seguire le riflessioni di Nicla Vassallo21 in Per sentito dire. Conoscenza 
e testimonianza, per acquisire concetti utili ad approfondire il problema della 
conoscenza e quindi analizzare il tipo di contenuti che troviamo in rete.
Ciascuno di noi paga un debito conoscitivo nei confronti dei propri simili, per 
non partire epistemicamente da zero, ritrovandoci nella condizione degli esseri 
umani preistorici. Siamo giunti nel XX secolo con una massiccia presenza della 
testimonianza nelle nostre esistenze, grazie ai molteplici scambi quotidiani e diretti 
– che rispetto a un tempo hanno subìto una consistente accelerazione con telefoni, 
cellulari, sms, e-mail, blog, social network, piattaforme varie così via -, grazie a 
diversi strumenti conoscitivi e/o organi d'informazione su cui possiamo e dobbiamo 
contare: libri, enciclopedie, giornali, riviste, radio, televisione, internet. Che altro? 
Sarebbe problematico escludere la cartellonistica, i documentari, le foto, la mimica, 
le mappe, la segnaletica (aeree, terrestre, nautiche) dalle modalità che impieghiamo 
per riferire e acquisire notizie e indicazioni sul mondo. A volte, pure un semplice 
gesto di un passante si attesta prezioso nel mostrarci (quindi testimoniarci) la strada 
20 N. Vassallo, Per sentito dire. Conoscenza e testimonianza, Feltrinelli, Milano, 2011, p. 9
21 Nicla Vassallo, professore ordinario di Filosofia Teoretica all'Università di Genova, si occupa di 
epistemologia,  filosofia della scienza, gender studies. Fra il suoi libri ricordiamo anche Teoria della  
conoscenza, Editori Laterza, Roma-Bari, 2003; Conversazioni, Mimesis, Milano, 2012
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che stiamo cercando in una città sconosciuta22.
Ognuno di noi possiede tre diversi tipi di conoscenza: diretta (il conoscere 
qualcosa), competenziale (il saper fare qualcosa), proposizionale (il sapere che una 
proposizione è vera). Fra queste forme di sapere intercorrono certe relazioni e notiamo 
quindi che: quando sappiamo fare qualcosa, abbiamo probabilmente delle conoscenze 
proposizionali a riguardo, ma ciò non comporta la possibilità di tradurre tutta la 
conoscenza competenziale in proposizionale, il saper fare non coincide con il conoscere 
le proposizioni sul fare, la conoscenza diretta implica spesso conoscenza proposizionale, 
tuttavia, questa non si basa necessariamente sulla conoscenza diretta. Di fronte alla 
valorizzazione dell'esperienza diretta rispetto ad altre forme di conoscenza occorre 
inoltre ricordare che ogni osservazione è Theory-laden, ossia guidata dalla teoria: «è la 
teoria, o se si preferisce, le nostre credenze a determinare il contenuto 
dell'osservazione»23,l'osservazione è guidata da una conoscenza di background. Se da un 
lato si cerca di rivalutare l'importanza della conoscenza diretta,  tuttavia è necessario 
ricordare il nostro interesse e l'importanza che attribuiamo alla conoscenza 
proposizionale, a partire dal nostro interesse per la verità.
Facilmente accessibile attraverso il linguaggio, la conoscenza proposizionale 
permea gli esseri riflessivi e meditativi, cioè noi animali umani, insieme forse a 
qualche altro mammifero: mentre gli animali non umani dispongono di conoscenza 
diretta e conoscenza competenziale, noi brilliamo per conoscenza proposizionale, 
in una misura che nessun animale non umano ha finora eguagliato. Dalle sue 
istanze semplici e quotidiane a quelle complesse e sorprendenti, la nostra 
conoscenza proposizionale risulta più evoluta, ricca, sviluppata [...]. Noi, invece, 
perseveriamo costanti all'arricchire di nuove conoscenze proposizionali questi 
strumenti [sistemi scolastici, libri, enciclopedie, giornali, riviste, radio, televisione, 
internet], mentre grazie a essi, trasferiamo conoscenza attraverso la 
testimonianza24. 
Dopo aver trattato del problema e del valore epistemico della testimonianza, 
nell'ultimo capitolo del libro, la filosofa affronta il problema della conoscenza in rete e 
22 Ibidem p. 20
23 Ibidem, p. 28
24 Ibidem, p. 29
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di ciò che circola su Internet. Comunichiamo sempre e comunque. Che genere di 
contenuti vengono condivisi? In generale vorremmo distinguere fra informazioni e 
conoscenze da una parte e condivisione di stati d'animo, sfoghi, espressioni personali, 
dall'altro. In rete troviamo fondamentalmente la condivisione di ciò che ‘si sa’, e di ciò 
che si sente. Si confonde spesso però la libertà di espressione con il diritto a dire sempre 
e comunque, quando la libertà di espressione, come ci ricorda Nicla Vassallo richiama 
prima di tutto la responsabilità epistemica di ciò che viene detto25: 
Pretendendo, sempre e in ogni caso, di dire la nostra, pure quando l'ignoranza 
favorirebbe un cauto silenzio, abbiamo reso la mediocrità una qualità di cui 
vantarci. Ci siamo trasformati negli editori e promotori di noi stessi, nella 
convinzione che i confini fra privato e pubblico vadano abbattuti, che ogni 
dilettante possa tutto, al pari di un esperto, che la libertà di espressione coincida 
con l'anarchia nel riportare ciò che ci pare e piace, che così si riesca a controllare il 
cosiddetto potere. [...]
Risulta difficile comprendere quando ci si trovi di fronte a vere e proprie 
testimonianze, quando invece a tracce dimenticate lì per caso, noia, narcisismo, 
senza intenzione di riferire alcunché, bensì per catturare all'amo un altro narcisista 
con cui imbastire l'ennesima fatua relazione. A contare sono i racconti di una 
qualche propria individualità, effettiva e fittizia, spesso eterea e instabile, la cui 
conoscenza diretta e proposizionale diviene vieppiù questionabile26.
La libertà di espressione si confonde con la necessità di essere presenti, partecipare. 
Z. Bauman sottolinea come in alcuni Paesi (in particolare quelli Orientali) la 
comunicazione via Web non sia più opzionale ma necessaria, l'unico modo di essere 
visibili socialmente27. Anche da noi è un modo di essere presenti nella comunità e nella 
cerchia di conoscenti molto importante e chi rifiuta di esserci si taglia deliberatamente 
fuori dal gioco. Che cosa ci spinge a scrivere e condividere? E che cosa e cercare 
25 «Non si tratta solo di evitare apologie di reato, istigazioni a delinquere, ingiurie minacce 
diffamazioni, ma anche di sapere cosa significa fare affermazioni senza ledere l'altrui dignità. 
Quando tale, la libertà di espressione procede di pari passo con la responsabilità epistemica, 
il che comporta la capacità di giustificare le proprie affermazioni di fronte ad un 
interlocutore che domanda “Come fai a saperlo?” o più umilmente “Perché lo credi vero?”. 
In assenza di questa capacità non si sa fare affermazioni e non si dovrebbe farle», ibidem, p. 
114
26 Ibidem, pp. 109-111
27 Cfr. Z. Bauman, Consumo dunque sono, Editori Laterza, Roma-Bari, 2010
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risposte in rete o più semplicemente a curiosare? Quando si parla di conoscenza, ha 
senso ed è possibile parlarne senza che ci sia alcun interesse o attenzione per la verità?
8.5 Harry Frankfurt: Bullshit
Traendo ora alcuni spunti di riflessione dal breve testo di Harry G. Frankfurt28, 
Stronzate29, cerchiamo di procedere nell'indagine sul sapere in rete.
Negli antichi tempi dell'arte 
i costruttori lavoravano con la massima cura
ogni parte minuscola e invisibile, 
perché gli dei sono ovunque.
Il senso di questi versi è chiaro. Nei tempi antichi, artisti e artigiani non si 
concedevano scorciatoie. Lavoravano con attenzione, e curavano ogni aspetto della 
loro opera. Prendevano in considerazione ogni parte del prodotto, e ciascuna era 
progettata e realizzata per essere esattamente come avrebbe dovuto. Non 
allentavano la loro attenta autodisciplina nemmeno riguardo ad aspetti che di 
norma non sarebbero stati visibili. Anche se nessuno si sarebbe mai accorto di tali 
imperfezioni, essi dovevano rispondere alla propria coscienza. Perciò non si 
nascondeva lo sporco sotto il tappeto. O, si potrebbe forse dire, non c'erano 
stronzate.
In effetti sembra appropriato considerare i prodotti scadenti e realizzati con 
incuria come qualcosa di analogo, in qualche modo, alle stronzate. Ma in quale 
modo? Perché anche le stronzate sono prodotte invariabilmente con incuria o 
eccessiva autoindulgenza,non sono mai finemente lavorate, non vengono mai fatte 
con quella meticolosa cura dei particolari a cui allude Longfellow? Perché chi 
spara stronzate e per natura rozzo e sbadato? Perché i suoi prodotti sono di 
necessità malfatti o poco raffinati? La derivazione dalla parola stronzo ci spinge 
senza dubbio in questa direzione. Gli escrementi non sono progettati o lavorati; 
sono semplicemente emessi, o scaricati. Possono avere una forma più o meno 
28 Harry Frankfurt è professore emerito presso l'Università di Princeton dal 1990, dei suoi libri 
ricordiamo, oltre a quello citato, Le ragioni dell'amore, Donzelli, Roma, 2005
29 H. G. Frankfurt, Stronzate. Un saggio filosofico, Rizzoli, Milano, 2005. L'inglese bullshit viene 
tradotto con stronzate
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coerente, ma di sicuro non sono mai lavorati30.
Chi dice stronzate è una persona che non ha interesse per la verità, nessun interesse 
per lo stato delle cose, per una descrizione della realtà. Diversamente dal bugiardo che 
per mentire si oppone alle esigenze della verità e la deve conoscere, chi dice stronzate 
semplicemente non se ne cura. La colpa non consiste nel non riuscire ad esprimersi in 
modo esatto, ma di non provarci neanche. L'essenza delle stronzate non sta nell'essere 
false, ma nell'essere finte: una cosa finta o contraffatta non risulta necessariamente 
inferiore nel risultato rispetto alla cosa vera, a quella genuina, ciò che cambia è il modo 
in cui è stata prodotta.
Dato che le stronzate non devono di necessità essere false, differiscono dalla 
menzogna nel loro intento. Chi racconta stronzate può benissimo non ingannarci, e 
nemmeno volerlo fare, né riguardo ai fatti, né riguardo alle sue credenze su quei 
fatti. La cosa su cui di necessità vuole ingannarci è la sua attività. [...] Quello che di 
sé ci nasconde chi racconta stronzate […] è che i valori di verità delle sue 
asserzioni non sono al centro del suo interesse; ciò che non dobbiamo sapere è che 
la sua intenzione non è né di riferire la verità né di nasconderla. Questo non 
significa  che il suo discorso sia mosso da un impulso anarchico, ma che la ragione 
che lo guida e controlla non si cura di come stanno davvero le cose di cui parla31.
Indulgendo troppo nell'attività di affermare stronzate, ossia parlare senza curarsi di 
come stiano davvero le cose, preoccupandosi solo di ciò che risulta comodo al proprio 
discorso, si attenua e si rischia di perdere anche l'abitudine a prestare attenzione a come 
stiano davvero le cose. Chi afferma stronzate «non rifiuta l'autorità della verità, come fa 
il bugiardo, e non si oppone ad essa. Non le presta attenzione alcuna. A causa di ciò, le 
stronzate sono un nemico per la verità più pericoloso della menzogna»32.
Perché ci sono tante stronzate in circolazione? Sebbene non si possa affermare che ce ne 
siano in proporzione di più che in altre epoche, il filosofo offre comunque alcune 
considerazioni. Si dicono stronzate, quando per necessità si è costretti a parlare di cose 
di cui non si sa abbastanza: siamo costretti dalle circostanze, dagli obblighi, o 
30 Ibidem, pp. 27-28
31 Ibidem, pp. 52-53
32 Ibidem, p. 58
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dall'opportunità di parlare di cose che eccedono le nostre conoscenze. Ciò avviene 
frequentemente nell'ambito della vita pubblica in cui le persone sono spinte, per 
richiesta altrui o per proprie inclinazioni, a parlare di materie in cui sono ignoranti. 
Si collega strettamente a ciò un problema tipico in democrazia in cui si ritiene che ogni 
cittadino debba esser in grado di affrontare problemi ed avere opinioni su tutto; 
l'assenza di correlazione fra le opinioni e la comprensione della realtà diventa ancora 
più grave nel caso in cui si ritenga di essere responsabili della valutazione di ciò che 
accade nel resto del mondo.
La proliferazione di stronzate che si osserva nella contemporaneità ha radici anche 
più profonde in diverse forme di scetticismo secondo le quali noi comunque non 
abbiamo accesso a nessuna forma di verità, poiché non abbiamo accesso ad alcuna 
realtà oggettiva. «Simili dottrine “antirealistiche” minano la fiducia negli sforzi 
disinteressati per determinare cosa è vero e cosa è falso, e perfino nell'intellegibilità 
dell'idea stessa di indagine obiettiva»33. È così che al principio di fedeltà ai fatti, si è 
sostituito quello della fedeltà a sé stessi. Visto che non è possibile arrivare ad ottenere 
rappresentazioni accurate di un mondo condiviso, l'individuo cerca di fornire una 
rappresentazione sincera di sé stesso. All'esattezza si è sostituita la sincerità. Ritenere 
che sia possibile conoscere sé stessi e giungere alla verità di sé stessi, mentre è un errore 
ciò che sappiamo del mondo esterno, è assurdo. Inoltre, «come esseri coscienti, 
esistiamo solo nella nostra reazione alle altre cose, e non possiamo in alcun modo 
conoscere noi stessi, senza conoscere quelle»34. Quindi, ci ricorda Frankfurt, se è vero 
che la nostra interiorità non è più facilmente accessibile e conoscibile della realtà 
esterna, allora più realisticamente, anche il concetto di sincerità è una stronzata.
8.6 Rete e democrazia
Frankfurt ha sottolineato un aspetto importante riguardante la nostra necessità di 
accedere al sapere e all'informazione: l'importanza di esprimere la propria opinione in 
democrazia. Vorremmo quindi soffermarci brevemente sul legame fra rete e 
democrazia35. Non è il centro del nostro discorso: non riflettiamo infatti sulle possibilità 
33 Ibidem, p. 61
34 Ibidem, p. 62
35 Le riflessioni di Lévy toccano anche questo problema, fiduciose che si possa raggiungere l'obiettivo di 
una nuova forma di democrazia; inoltre il mito dell'intelligenza collettiva, anche se non direttamente a 
110
di migliorare e trovare nuove forme democratiche, ma solo sui cambiamenti relativi al 
sapere. Tuttavia poiché in rete è possibile reperire informazioni e si ha libertà di parola, 
ormai sono un tema importante della riflessione su Internet le possibilità che questo 
offre dal punto di vista del raggiungimento di nuove forme democratiche e della 
creazione di una rinnovata opinione pubblica. Klaus Muller nel saggio incluso in Etica 
del virtuale riflette su questo problema, lo seguiremo quindi nella sua riflessione.
La rete, afferma Muller, sembra mostrare la possibilità del realizzarsi dell'opinione 
pubblica che, seguendo le caratteristiche principali individuate da Habermas, presenta 
pari possibilità per tutti di partecipare, la possibilità di parlare di tutto, 
l'intercomunicabilità del sistema. L'opinione pubblica si fonda sulla libera informazione 
e sulla possibilità di informarsi. In rete è possibile reperire le informazioni: si ritiene che 
esse abbiano maggiore libertà di circolare, si ritiene possibile acquisire anche le 
conoscenze utili al formarsi di un opinione autonoma, ed è possibile partecipare e dire la 
propria. Tuttavia, ci ricorda il filosofo, la quantità di informazioni supera ampiamente la 
capacità personale di gestirle. Come affrontare questo mare di informazioni? Ci sono tre 
modi: prestare attenzione, rassegnarsi, utilizzare dei filtri. Riguardo al prima possibilità 
il filosofo si mostra pessimista: nonostante l'impegno e le buone intenzioni, si finisce 
con il rassegnarsi alle capacità del medium e come il cattivo segnale era considerato 
tipico della radio dei primi tempi, così l'eccesso di informazioni è considerato tipico 
della rete, portando a una indifferenza rispetto alla valutazione delle informazioni. 
Rispetto ad una valutazione basata sul contenuto, emergono però altri modi per 
orientare l'utente, basate piuttosto sulla forma che sul contenuto, su una sua particolarità 
o eccezionalità formale tale da catturare l'attenzione. I filtri che dovrebbero gestire le 
ricerche a loro volta sembrano piuttosto guidare le nostre scelte in base a ciò che noi ‘ci 
aspettiamo’, ossia ciò di cui abbiamo già dato prova di interesse; i dati, inoltre, sono 
fluttuanti ed è facile veder sparire i contenuti di cui comunque occorre sempre valutare 
l'affidabilità o la falsità. Considerata la quantità di informazione straripante, conoscenza 
e informazione tendono a separarsi, creando significanti di comunicazione banali. Il 
risultato non è una sorte di Pentecoste comunicativa, come anche McLuhan 
immaginava, un recupero della situazione di comunione precedente alla Torre di Babele, 
livello politico, è prima di tutto un obiettivo sociale, volto a creare comunità intelligenti, e legami 
sociali. Si tratta quindi comunque di un problema legato a questioni politiche, a costruire le basi per 
una nuova potenza politica.
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ma un ‘guazzabuglio comunicativo’, in cui l'aspetto diabolico della nuova tecnologia si 
rivela etimologicamente nel creare confusione.
Vorremmo aggiungere a quanto detto da Muller alcune annotazioni. Il problema 
infatti non consiste nel cercare di valutare l'affidabilità delle notizie, unendo libertà e 
responsabilità come ci ricordava Nicla Vassallo, piuttosto ci chiediamo: su cosa 
dovrebbe formarsi l'opinione pubblica? Come ci ricordava Frankfurt sembra doveroso 
avere opinioni su tutto, ma come formarsi queste opinioni? Basta recuperare 
informazioni, opinioni altrui? Come riflettere sui problemi? Come è possibile farsi 
un'opinione senza metodo, senza desiderio, prima di tutto, di comprendere, e quindi 
senza un  fondamentale interesse per la verità? Riprendendo quindi le riserve che 
abbiamo avanzato in precedenza36, come creare un'opinione pubblica che nasca da un 
vivere la comunità e la politica come elaborazione di problemi condivisi?
Lasciamo ora questo particolare problema, e torniamo a concentrare l'attenzione su 
quello della conoscenza e dei contenuti reperibili in rete. Chi naviga e cerca risposte in 
rete cosa cerca? E cosa trova? Il suo interesse è una ricerca di verità, o piuttosto la 
ricerca di conoscenze utili per essere efficienti, ottenere informazioni su come 
raggiungere i propri scopi e obiettivi (dal preparare una torta, all'hobbistica, al come 
scrivere una lettera formale) o una risposta alle proprie curiosità intellettuali, trovando 
risposte e nozioni? E chi scrive quanto è guidato dal proposito di lasciare la sua 
testimonianza (nell'accezione intesa da Vassallo) e, nel caso, quanto questa è giustificata 
e quanto chi scrive si preoccupa di ciò? Qual è il suo effettivo interesse per la verità? 
Quante non sono solo ‘stronzate’?
Nella creazione di contenuti in rete si può ipotizzare un problema di metodo, assunto il 
principio che un'eccessiva autoindulgenza conduce a produrre ‘stronzate’ e che uno 
scarso interesse per la verità difficilmente genera conoscenza.
8.7 Apprendimento catastrofico e ‘percorsi’ di conoscenza: altre visioni di sapere
 
Ci siamo fermati nel paragrafo precedente pensando al problema di metodo nella 
produzione di contenuti. Ciò di cui trattiamo ora è forse più un aspetto del problema che 
36 Cfr. sopra, 8.2
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riguarda l'esperienza che si associa all'acquisizione del sapere. Se il sapere è desiderio di 
conoscere, come negare che Google risponda perfettamente alla fondamentale curiosità 
che si lega a questo desiderio? Il sapere in rete è stato collegato al sapere 
dell'enciclopedia, fonte di nozioni e conoscenze sempre a disposizione di chi ha 
bisogno. Se il desiderio di conoscere cose nuove accomuna il sapere inteso in senso 
alto, il ‘Sapere’, e quella particolare manifestazione di sapere che troviamo in rete, 
occorre scoprire se ci sono altri aspetti che invece li differenziano.
 
Immobilità e apprendimento sono concetti antitetici. L'apprendimento è legato 
alla scoperta del nuovo, una scoperta che deve sconvolgere qualche assetto 
preesistente, dunque mettere in discussione un equilibrio e rendere possibile 
costruirne uno nuovo. Per questo proviamo sia attrazione che desiderio di fuga nei 
confronti dell'apprendimento e rispetto ad ogni idea nuova. La paura vi è legata 
perché è un segnale che ci dice che qualcosa deve essere cambiato in funzione di 
un nostro equilibrio adattivo. Lo stesso accade rispetto al conflitto che può 
atterrirci o esaltarci e spronarci a nuove riflessioni, permetterci di provare emozioni 
diverse e arricchirci.
[...]
Siamo continuamente sottoposti ad operare scelte e ognuna di esse presuppone 
acquisizioni e perdite. L'apprendimento stesso richiede una continua ridefinizione 
di sé e del proprio equilibrio psicofisico, ponendosi, secondo una felice espressione 
di Bion, come mutamento catastrofico37.
La diversità, portata da chiunque e qualunque cosa si presentino come altro, si lega 
alla paura; il contatto con la diversità vissuta come disconferma identitaria comporta la 
paura, nonché il rischio di una ferita narcisistica; riuscire ad attraversare il conflitto e 
vivere una relazione profonda con l'altro e con la diversità significa invece accogliere il 
dubbio critico e avere la capacità di interrogarsi. Conoscere è quindi entrare in relazione 
con l'altro rappresentato da altre testimonianze, patrimoni di sapere, o da altre persone il 
cui compito non è confermarci ma offrirci nuove prospettive e quindi, se queste sono 
davvero potenti, metterci in discussione.
Conoscere diventa un ‘percorso’ di conoscenza perché conoscere richiede tempo, 
37 M. A. Galanti, Smarrimenti del sé. Educazione e perdita fra normalità e patologia, Edizioni ETS, 
Pisa, 2012, pp. 98; 105
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prevede il cambiamento, la rilevanza di ciò che viene conosciuto, il suo 
approfondimento. Come rimediazione dell'enciclopedia, la sete di sapere che sfrutta la 
rete, con le risposte che propone Google, si fonda forse su un modello diverso di sapere. 
Non si tratta quindi solo di riuscire ad ottenere nuove nozioni, ma di un processo più 
complesso e più profondo, che lavora sull'approfondimento e l'esplorazione di un 
problema, un processo che ogni volta smuove certezze e consuetudini mentali. Un 
sapere che si accresce in profondità, più che in estensione, meno cumulativo e più lento, 
più povero forse, ma più fecondo.
8.8 Il problema dell'immediatezza 
Solo un uomo che non ha alcuna continuità interiore, che senza nesso [Zusammenhang] 
vive di istante in istante, deve sempre urlare la sua esistenza, per attestare di esserci38. 
Abbiamo già accennato al problema dell'immediatezza in quanto messaggio del 
medium, proseguiremo qui l'esplorazione del problema della conoscenza 
concentrandoci sul bisogno di tempo della persona: tempo interiore, tempo di scoperta, 
riflessione e maturazione. Roberta de Monticelli39, nel suo libro Per un'idea di  
rinnovamento40 ci offre una riflessione sul problema del ‘farsi interiore’ dell'esperienza, 
legata alla crescita di consapevolezza, e sul problema costituito dal ‘macchinario 
dell'istantaneo’. Argomento centrale del testo è come ci dice il titolo, la possibilità di un 
rinnovamento politico, ma prima di tutto civile, che sembra essere necessario alla nostra 
politica e che è sembrato emergere negli ultimi anni, in particolare connessione con la 
nascita del movimento di Beppe Grillo. Essendo un fenomeno che vuole fondarsi sulle 
possibilità democratiche di Internet, il filosofo tratta anche del problema dell'attività in 
rete e delle possibilità dell'intelligenza collettiva. Il punto però più importante secondo 
De Monticelli non risiede nelle potenzialità dei nuovi mezzi, ma nella specifica attività 
della sensibilità che deve essere presente e viva in ognuno di noi, affinché un vero 
rinnovamento sia possibile. È in questo contesto che affronta il problema del tempo 
38 R. De Monticelli, Per un'idea di rinnovamento, Raffaello Cortina Editore, Milano, 2013,  pp. 17; 34 
39 Roberta De Monticelli insegna filosofia della persona all'Università Vita-Salute San Raffaele di 
Milano. Fra i suoi libri ricordiamo anche La questione morale, Raffaello Cortina editore, Milano, 
2010; La questione civile, Raffaello Cortina Editore, Milano, 2011
40 R. De Monticelli, Per un'idea... cit.
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connesso strettamente ai problemi della sensibilità e della crescita di consapevolezza 
della persona, le uniche in grado di far crescere l'individuo e dar vita ad un vero 
impegno. 
La sensibilità è definita da De Monticelli come la disposizione con cui cogliamo i 
fatti di valore. Vi sono infinite verità nel mondo dei fatti di valore che richiedono di 
essere scoperte, dando vita a una ricerca che che deve rinnovarsi ogni giorno per non 
cadere nel fanatismo valoriale e nel dogmatismo, o nell'ignoranza dei valori portando 
all'indifferenza. Un vero impegno comporta questo genere di ricerca, che sia un 
impegno civile ma anche pratico in ogni campo dell'attività umana. È un impegno che 
richiede la ricerca incessante, l'attività della sensibilità nella scoperta dei fatti di valore e 
nasce quindi dalla sofferenza, dalla gioia dal dubbio, ma soprattutto dal rinnovamento 
della mente che la scoperta porta con sé. È necessario che la sensibilità risponda a 
questa domanda di verità, se non vuole correre il rischio di atrofizzarsi, un rischio 
tutt'altro che vago nella nostra epoca, fatta di banalità, ossia di indifferenza e di assenza 
di una coscienza assiologicamente strutturata41.
De Monticelli rivendica con forza la dignità e l'importanza dei giudizi di valore, 
rimasti prigionieri nell'opposizione con i giudizi di fatto e abbandonati alle principali 
agenzie creatrici di significati: convenzioni sociali, Chiese, partiti, comizi, quotidiani, 
personaggi televisivi. Essi continuano però ad essere presenti nelle nostre vite poiché 
«attraverso le nostre soggettività i giudizi di valore, finiti in tutte queste mani, vengono 
riassorbiti e ci orientano»42. Lungi dall'essere una questione arbitraria perché legata alla 
soggettività, il sentire è invece una delicata questione di valore e il fraintendimento a cui 
andiamo incontro nel concepire il sentimento che genera è legato al confondere 
immediatezza con istantaneità, concetto che siamo abituati a pensare come velocità 
nella registrazione del dato. Invece il sentire è immediato nel senso che è esperienza in 
prima persona, ed è esperienza che richiede tempo, nel senso che ha uno sviluppo nel 
tempo e non si esaurisce nel momento. Ciò che lo caratterizza è come lentamente ci si 
accorga di ciò che in una cosa “chiama”. Il sentire riempie il tempo, non solo nel senso 
che lo occupa ma nel senso che lo rende pieno e fecondo: è tempo di lenta crescita di 
consapevolezza. L'esperienza descritta dal filosofo appare come un incontro, in cui ha 
41 Viene da collegare la richiesta di verità dei fatti di valore alla riflessione sul soggetto di Mariniello: 
che cosa ci chiedeva allora l'evento dell'11 settembre da questo punto di vista?
42 R. De Monticelli, Per un'idea... cit., p. 23
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luogo una sorta di reazione a ciò con cui entriamo in relazione; questo sentire, questo 
rapportarsi e reagire rende possibile conoscere anche sé stessi, diventare più consapevoli 
di sé.
[...] Il sentire non è legato né all'azione né allo scopo, ma per questo chiede 
sosta, riempie il tempo vissuto e tipicamente acquieta – ci fa silenti. In questo 
sostare, in questa quiete senza che ci sia volontaria introspezione, cresce anche il 
senso di sé, di ciò che più conta, di ciò che ci definisce – cresce, o entra in crisi, 
che è un altro modo in cui si matura. Non c'è vero sentire, lento rendersi conto del 
valore che inerisce a un fatto, senza un simultaneo ‘rendersi conto’ di sé. Per questo 
Agostino scrisse in quella frase tanto nota e tanto fraintesa: In te ipsum rede – in  
interiore homine habitat veritas. 
Ma niente è più comune, oggi, di una coscienza senza consapevolezza, di 
un'esperienza senza profondità, di un vivere senza senza crescere nella propria 
identità di persone. Ed è qui che si annida il pericolo più grande43.
L'esperienza recettiva del sentire, è uno dei modi con cui facciamo esperienza 
diretta, intuitiva della realtà. Ogni percezione può essere assimilata ad una esplorazione, 
che sia di un ambiente o di un evento: ciò che percepiamo infatti non è dato una volta 
per tutte, è solo un aspetto parziale e nel tempo è possibile approfondirne la conoscenza, 
o scoprirne aspetti nuovi che prima erano rimasti in ombra, questo vale appunto sia per 
l'esplorazione di un ambiente ma anche per la scoperta del valore. In tedesco troviamo il 
termine innewerden, che letteralmente significa il farsi interiore, il farsi proprio di una 
scoperta assiologica che, attraverso una caratteristica risposta di consenso o di rigetto, 
diventa un modo di sentire abituale. De Monticelli cita un passo di Montale per renderci 
chiara questa esperienza del sentire e della scoperta del valore insieme alla scoperta di 
ciò in cui si crede: «Codesto solo oggi possiamo dirti, ciò che non siamo ciò che non 
vogliamo»44. Il sentire in queste parole mostra tutta il suo potere nel determinare il 
nostro volere e ciò che siamo e diventiamo. Quando il tempo è occupato da questo farsi 
interiore diventa un tempo pieno, un tempo che è sereno anche quando il sentire è 
doloroso, restando comunque un tempo “felice”. 
Tuttavia che genere di esperienza e di sentire è quella che troviamo in rete? Che 
43 Ibidem, p. 24
44 Ibidem, p. 36
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genere di incontro e relazione è possibile creare, e quante possibilità di crescita ci offre? 
Certo, veniamo in contatto con molte persone e molte informazioni, ma a quante è 
concesso di entrare dentro di noi in questo lento farsi interiore? De Monticelli individua 
due aspetti problematici, che vede strettamente connessi: la qualità dei discorsi che 
circolano in rete, e l'istantaneità, il configurarsi dell'esperienza come assemblaggio di 
brevi momenti che si susseguono senza che nessuno comporti o richieda un 
approfondimento. Nella varietà degli atteggiamenti e dei diversi contenuti, in generale 
per cosa è fatto ad esempio uno strumento come facebook? Che genere di condivisione 
e di esperienza permette? De monticelli osserva che il ‘mi piace’, formula tipica di 
consenso del social network in questione può senza dubbio essere espressione di 
un'esperienza di crescita e aumento di consapevolezza nei termini descritti, ma può 
anche essere:
Uno degli innumerevoli clic di cui è fatta una giornata banale. Può essere un 
istante nel flusso degli stati mentali, in questa successione priva di concatenazione 
e di senso che molta filosofia contemporanea della mente ci presenta come la vita 
mentale tout court, e che a noi sembra invece la sua patologia. La sua 
Zusammenhanglosigkeit – dispersione, incoerenza, discontinuità di percezioni e di 
emozioni. Un punto nella successione illimitata dei sì e dei no automatici che gli 
slogan tendono a riprodurre, un punto in più in una massa aggregata di consensi 
istantanei. Un altro istante di una vita che non cresce in consapevolezza, che non fa 
propria alcuna convinzione, che non si individua - che non trova la via e la legge 
della propria libertà45.
Intelligenza è non solo capacità cognitiva più o meno concettualmente e 
culturalmente nutrita. È anche sensibilità e capacità di fare esperienza. Ma per il tipo di 
esperienza descritto da De Monticelli, per il lento rendersi conto di cui parla quanto 
spazio c'è in rete? Quanto tempo abbiamo per questo tipo di esperienza? Quanto la rete 
nasce ed è strutturata per permetterci questa lenta crescita di consapevolezza? 
All'esperienza vissuta come assemblaggio di istantanee, piani senza profondità 
assiologica, ossia profondità generata dalla scoperta del valore, corrisponde un soggetto 
privo di ordine interiore, disperso, sconnesso, insieme discontinuo di percezioni ed 
45 Ibidem, p. 38
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emozioni. 
Dove non c'è pienezza di sentire che accresca la consapevolezza e dia vere 
ragioni al fare – là non c'è nesso di motivazioni, concatenazione di sentire e volere, 
di volere e agire. Non c'è crescita del pensiero, non c'è uso strutturato del 
linguaggio. La non c'è crescita della persona che esperisce. Là tutto si scarica 
rapidamente in quattro stereotipi o due chat46.
8.9 Riflessioni
Abbiamo preso in considerazione alcuni aspetti della nostra esperienza in rete come 
nuova fonte di conoscenza e di relazioni. Rispetto alle tesi di Serres e Lévy che 
affermano la nascita di una nuova enciclopedia del sapere e di una nuova forma di 
collaborazione che rende i collettivi più intelligenti, ci siamo domandati 
fondamentalmente di che genere di esperienza stiamo realisticamente parlando. Qual è 
l'esperienza della rete che le persone comuni fanno maggiormente? Quale l'attività 
conoscitiva e di creazione di contenuti?  
La possibilità di partecipazione e la libertà di espressione concessa a tutti coloro che 
intervengono (nei limiti della legalità e del rispetto47) sembrano fare di Internet un reale 
potenziamento delle possibilità delle persone. Riprendendo il concetto di rimediazione 
dei vecchi media, la rete si presenta come forma di rimediazione dei mezzi di 
comunicazione come il telegrafo e il telefono, e di media di percezione come la radio, la 
tv e il cinema. Sembra rimediare anche quei luoghi di aggregazione in cui ci si ritrova 
per chiaccherare del più e del meno, per raccontare le proprie giornate, non solo con 
parole ma con racconti fotografici, disegni, video. Il punto forte e su cui Internet sembra 
offrire innovazione è l'istantaneità, l'interattività, lo scambio, la possibilità di dialogo in 
tempo reale. Rispetto ad esempio ai luoghi di aggregazione, siamo sempre connessi, 
sempre in contatto, e il racconto della propria giornata diventa racconto e commento in 
tempo reale. L'essere sempre connessi e raggiungibili cambia da un lato il nostro modo 
di raccontarci48, e dall'altro cambia la nostra capacità di concentrarci49, ma sembra anche 
46 Ibidem, p. 31
47 Cfr. per i problemi di etica nei rapporti in rete A. Fabris, Per un'etica del virtuale, in A. Fabris (a cura 
di), Etica del virtuale... cit., pp. 3-19
48 Cfr. infra, capitolo 9.3
49 Navigare e chattare sono grandi nemici della concentrazione
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renderci sempre vigili, in attesa di notizie, aggiornamenti e novità50. 
Come strumento di conoscenza la rete è rimediazione di biblioteche, cataloghi, 
consulenti bibliografici. Riguardo i contenuti che vengono prodotti dagli utenti, novità e 
pregio di Internet, che permette la partecipazione di tutti, abbiamo però avanzato dei 
dubbi. L'idea che l'intelligenza collettiva debba approfittare del contributo di tutti in tutti 
gli ambiti di esperienza ha portato a chiederci: come non rimanere ingolfati e sommersi 
da contenuti inutili, irrilevanti e scorretti? Come garantire che partecipi solo chi ha le 
credenziali necessarie? E rispetto a tutto il materiale abbandonato per caso, come ci dice 
Vassallo, o nato da sfoghi momentanei, come comportarci? Perché essere obbligati a 
navigare in mezzo a contenuti di questo genere nella speranza di imbattersi in un 
contenuto degno di attenzione? 
E perché abituarsi non solo a questo inquinamento, ma anche a quello pubblicitario? 
Chi naviga è costretto a schivare in continuazione immagini, video pubblicitari. Ci 
stiamo abituando a muoverci in pagine non più bianche e silenziose, in cui solo il 
contenuto che ci interessa è presente, ma in pagine colme di messaggi. Il problema non 
consiste nel leggerle o meno. Il problema è perché dovremmo accettare tutto il rumore 
inutile e fastidioso, che con ciò che cerchiamo non ha niente a che fare, perché 
dovremmo cercare di impegnarci ad ignorare il caos, il rumore incessante, visivo, 
sonoro e di contenuto. Perché il sapere dovrebbe rimanere associato a questo? 
Accettiamo di dialogare di vivere in uno spazio saturo di contenuti che ci cercano e ci 
assalgono. Tutto questo è considerato normale, ma non lo è. Come ricorda Levy è 
necessario una forma di ecologia nei contenuti: ma è realistico, considerata la struttura 
della rete, che questo genere di contenuti possano sparire?
Come accennavamo la rete è creata per essere piena: informazioni che circolano 
incessantemente. Anche la partecipazione e l'espressione di sé diventa un obbligo. 
Occorre partecipare, dire, narrare: anche se non c'è niente da dire, anche se potremmo 
stare ugualmente zitti e niente, tranne il traffico in rete, ne risentirebbe. L'idea di 
conoscenza sembra allora, da questo punto di vista, funzionale alla struttura della 
società e a ciò di cui essa ha bisogno: comunicazione. 
Contemporaneamente però questo modello di sapere prende spazio. Così anche 
50 Secondo la descrizione di un ragazzo che ha partecipato a dei laboratori sulle nuove tecnologie (tenuti 
per eseguire ricerche per questo lavoro) uno dei pregi della connessione è stato il poter essere subito 
informati dei disastri meteorologici che avvenivano negli Stati Uniti: avevano potuto sapere tutto 
immediatamente
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l'esperienza del sentire, di cui ci parla De Monticelli, come relazione fra le cose e 
crescita di consapevolezza, sembra essere un fenomeno poco presente, o forse non è ciò 
che ci si aspetta dalla rete. Tuttavia è questo genere di esperienza a pervadere la vita di 
gran parte delle persone, un'abitudine che riempie e scandisce il tempo di tanti. 
La velocità nella trasmissione e la quantità di contenuti che è possibile creare e 
recuperare in rete sembra essere ostacolo a vecchie forme di conoscenza, incentrate sul 
tempo lento dell'apprendimento, dell'elaborazione e della riflessione, tempo per mettere 
in discussione e aspettare che ciò che si è appreso maturi. Anche nella condivisione di 
contenuti scientifici o accademici il materiale rischia di accumularsi senza che possa 
essere sottoposto ad una effettiva riflessione e allo studio. La quantità di materiale non 
favorisce l'apprendimento individuale, arricchisce la conoscenza della società ma non 
quella personale, destinata irrimediabilmente a rimanere indietro. 
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9. LA FACOLTÀ SIMBOLICA E LA SUA DELEGA
Dopo aver riflettuto sulla rete dal punto di vista della nuova enciclopedia, come ci 
veniva descritta da Serres, e sui nuovi contenuti e forme di conoscenza, procediamo 
nell'approfondimento dell'altro aspetto che avevamo introdotto nel capitolo precedente. 
Oltre alla memoria, Longo aveva dichiarato che con l'estensione del cervello 
estendiamo o deleghiamo anche la nostra capacità di elaborazione simbolica. Tenteremo 
quindi di approfondire questo punto, e in seguito, appoggiandoci alle riflessioni del 
filosofo francese Bernard Stiegler, rifletteremo su alcuni rischi che sembra correre oggi 
la nostra facoltà simbolica e, insieme ad essa, la facoltà di pensiero. 
9.1 Illusioni e rappresentazioni necessarie
La facoltà simbolica si presenta come una delle capacità fondamentali che non solo 
caratterizzano l'uomo, ma lo contraddistinguono rispetto alle altre specie animali. 
Abbiamo visto come Leroi-Gourhan la associ allo sviluppo del cervello e alla nascita ed 
evoluzione di quelle specifiche forme di tecnica e linguaggio, che hanno differenziato 
l'uomo rispetto agli altri animali e lo hanno trasformato in ciò che è.
Ernst Cassirer, nel suo Filosofia delle forme simboliche1, definisce la facoltà simbolica 
dell'uomo quella capacità di unificare e dare senso al molteplice sensibile e ai dati 
dell'esperienza attraverso delle forme simboliche originarie quali il mito, l'arte, la lingua 
e la scienza. La ragione è definita da Cassirer come “capacità simbolica”; essa è attività 
formatrice, ossia quell'attività originaria dello spirito che permette di produrre 
significati, di esprimere mediante forme l'esperienza vissuta, raggiungendo la 
comprensione di sé e del proprio ambiente. La conoscenza concettuale dal canto suo 
non ha la pretesa di corrispondere ad uno stato di cose, che viene conosciuto e che 
cerchiamo di esprimere, e così i concetti sono una pluralità di schemi autonomi che 
consentono il riconoscimento  di forme stabili di esperienza, mentre il simbolo è 
definito da Cassirer un «determinato contenuto singolo della sensibilità, reso portatore 
di un generale significato spirituale». 
La cultura si presenta così come un ambito unitario, un sistema delle forme 
1 E. Cassirer, Filosofia delle forme simboliche, La Nuova Italia, Firenze, 1961
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simboliche. Essa è fonte di radicamento e di educazione per l'individuo in quanto 
membro di una comunità, anche se i prodotti simbolici che l'uomo crea non 
corrispondono alla realtà delle cose e non sono veri, ossia non riflettono un ordine insito 
nelle cose stesse. Essi non possono avere pretesa di validità o universalità, essendo 
convenzioni, frutto di una interpretazione del reale, di una schematizzazione dei dati 
dell'esperienza che servono a orientarla, comprenderla, e renderla meno spaventosa. Pur 
fondando l'unità e l'identità del gruppo, ci illudiamo se crediamo che ciò che 
conosciamo sia vero. 
Siamo ormai avvezzi a questo modo di concepire il mondo culturale e l'universo 
umano: Nietzsche ha contribuito a liberare il campo dalle illusioni delle verità di senso 
comune, ma anche da quelle scientifiche, filosofiche e morali. Vorremmo seguire seppur 
brevemente le sue riflessioni in Verità e Menzogna in senso extramorale, per aggiungere 
spunti alla nostra riflessione. Ci riferiamo qui all'interpretazione che A. M. Iacono ha 
offerto di questo testo ne L'illusione e il sostituto. Riprodurre, imitare, rappresentare2.
“Il linguaggio è l'espressione adeguata di ogni realtà?”, si domanda Nietzsche. 
Se gli uomini presuppongono di dare una risposta affermativa a questa domanda, 
allora le illusioni vengono barattate per verità. Solo la cosa in sé sarebbe verità 
senza conseguenze, ma la molteplicità delle lingue dimostra che con la parola non 
si può giungere alla verità.
“Uno stimolo nervoso anzitutto tradotto in immagine! Prima metafora. 
L'immagine nuovamente riprodotta in suono! Seconda metafora”.
Gli uomini scambiano la verità con la metafora, si dimenticano dell'origine 
della metafora3.
L'intelletto non può accedere alla realtà della cosa in sé. Tutto ciò cui ha accesso 
sono le sue impressioni, le sue sensazioni. Si crea così la metafora intuitiva, unica, 
irripetibile, individuale, che però è destinata e scomparire nel flusso incessante di 
metafore che l'intelletto sarebbe portato a creare. A partire dall'impulso irrefrenabile 
dell'intelletto a creare metafore si costruisce via via, in un processo di semplificazione e 
ripulitura della metafora iniziale, tutta l'impalcatura concettuale a cui siamo abituati: il 
linguaggio lavora alla costruzione dei concetti, dopo il linguaggio la scienza. «La 
2 A. M. Iacono, L'illusione e il sostituto. Riprodurre, imitare, rappresentare, Mondadori, Milano, 2010
3 Ibidem, p. 129. 
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capacità umana di trasformare le metafore in schemi porta a ordinare e classificare il 
mondo, e organizzarlo attraverso le leggi, e deve trovare quella stabilità che non c'è nel 
flusso della vita espresso da una metafora intuitiva»4. Il concetto si sviluppa a partire 
dalle metafore intuitive. In esse l'intelletto coglie regolarità e forme che ritornano nelle 
diverse esperienze, sulla base di queste regolarità si costruiscono i concetti, in cui 
vengono mantenute queste forme e in cui gli aspetti simili vengono mantenuti mentre 
tendono a essere dimenticate l'intrinseca differenza, la particolarità e il loro carattere 
intuitivo, irripetibile, individuale. L'attività di creazione delle metafore è però incessante 
e trova da un lato uno sfogo nella creazione dell'arte e del mito, mentre dall'altro viene 
sempre a scompigliare la regolarità dei concetti. Nonostante questa tendenza, l'uomo 
tende a lasciarsi ingannare; l'intelletto può ingannare in due modi: o attraverso i concetti 
o assecondando la formazione delle metafore intuitive. La prima priva l'uomo della sua 
energia e forza, mentre la seconda lo rende libero.
Dimenticando il primitivo mondo metaforico, irrigidendo in schemi il flusso delle 
immagini, egli acquista la certezza che gli oggetti conosciuti siano esterni e 
costituiscano una verità in sé; egli dimentica sé stesso come soggetto, «soggetto 
artisticamente creativo» e «può vivere con una certa calma, sicurezza e coerenza»5. La 
costruzione di concetti è connessa ad un bisogno (o piacere) dell'uomo di riposare 
dall'instabilità dell'esperienza e dalla sua attività di creazione nel rapportarsi con il reale; 
è connessa al bisogno di sentirsi sicuro.
L'abitudine dipende dalla ripetizione dello stesso evento o della stessa 
esperienza o dello stesso fenomeno e tende a nascondere la condizione scandalosa 
di un evento per il fatto che essa crea regolarità. Il ripetersi di un'esperienza toglie 
l'ansia del futuro, allenta la paura, perché rende il domani prevedibilmente uguale a 
oggi e a ieri. Un'esperienza che si ripete molte volte assume tutta l'autorità 
dell'ovvio, del naturale. Per questo viene dimentica in quanto esperienza 
individuale ed eccezionale e diventa qualcosa che tutti riconoscono senza più 
l'inquietudine dell'alterità, dell'estraneità. Se la filosofia è lo scandalo dell'ovvio, 
essa deve togliersi di dosso l'abituale e riacquistare la memoria di ciò che era stato 
altro, estraneo6.
4 Ibidem, p. 132
5 Ibidem, p. 134
6 Ibidem, p. 137
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9.2 La facoltà simbolica individuale
Seguendo alcuni studi di psicologia e pedagogia, vorremmo concentrarci ora sullo 
sviluppo di questa facoltà nel bambino, considerandola in particolare nella sua 
connessione con la capacità narrativa, ed evidenziandone l'importanza che essa riveste 
per lo sviluppo dell'autonomia e la capacità di comprensione, prima nel bambino e poi, 
più in generale, nell'uomo.
Taluni pensano che fantasia e razionalità siano in contrapposizione, quando 
invece è evidente il rapporto di complementarità che esiste fra queste due 
“competenze”. Entrambe cominciano a comparire nel corso del secondo anno di 
vita. Il bambino, infatti, può cominciare a rendersi conto “razionalmente” che un 
oggetto posto sotto il letto e che egli non riesce a raggiungere con le mani potrà 
essere recuperato per mezzo di una scopa che lo potrà avvicinare. Allo stesso modo 
è in questa maniera che inizia a svilupparsi la competenza rappresentativa, che 
consente al bambino di immaginare oggetti e situazioni non presenti e che dunque 
è alla base della sua possibilità di giocare simbolicamente7.
Il gioco simbolico riveste un ruolo importante nello sviluppo della competenza 
narrativa, ma è fondamentale anche per lo sviluppo cognitivo generale del bambino ed è 
alla base delle sue capacità di interazione sociale. I giochi e i rituali degli umani, a 
differenza di quelli animali, sono impregnati di simbolismo e sono molte e molto varie 
le forme di gioco che utilizzano come vettore l'utilizzazione di simboli e convenzioni. 
Gli oggetti non vengono utilizzati solo come qualcosa che serve, in senso utilitario, ma 
come punto di appoggio per abbandonare il contesto percettivo esistente facendo da 
“perno” fra reale e immaginato8. Il gioco simbolico può servire inoltre a insegnare le 
convenzioni su cui si fonda una società ma anche ad informare sulla natura stessa di 
7 E. Catarsi, Pedagogia attivistica e filosofia con i bambini, in M. A. Galanti (a cura di), In rapido volo, 
con morbida voce. Immaginazione come ponte tra infanzia e adultità, Edizioni ETS, Pisa, 2008, p. 71
8 «Il bastone deve avere qualche particolarità “equestre” (deve per lo meno poter essere inforcato); deve 
ora integrarsi con una situazione immaginaria. È per questo motivo che il grande psicologo sovietico 
Vygotsky ha impiegato qui il termine “perno”: il bastone serve da perno fra il reale e l'immaginato» J. 
S. Bruner, Saper fare, saper pensare, saper dire. Le prime abilità del bambino, Armando Editore, 
Roma, 1993, p. 49
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convenzione in sé9.
Riguardo lo sviluppo del linguaggio, Bruner ne ipotizza una formazione 
intimamente connessa alla struttura dell'azione: quale che sia la lingua, infatti, la 
struttura soggetto-azione è la forma più utilizzata prontamente dal piccolo che parla. Le 
ipotesi che lo studioso avanza a riguardo sono fondate sull'ontogenesi, e non su prove 
tratte dall'evoluzione: il bambino ci mostra che «lo sviluppo del linguaggio segue -e non 
precede- lo sviluppo dei ‘saper fare’ dell'azione e del pensiero»10.Fin dagli inizi, il 
linguaggio si collega ed è prolungamento virtuale del ‘saper fare’ agiti e della 
discriminazione percettiva, capacità che spingono il bambino allo sviluppo linguistico. 
Col tempo il linguaggio tende a separarsi dall'azione e dalla situazione concreta, tuttavia 
il bambino, mentre impara a parlare, crea un proprio universo simbolico e un proprio e 
particolare linguaggio per cui, ad esempio, per poterlo comprendere è necessario 
conoscere ciò che solitamente il bambino fa. L'evoluzione del linguaggio procede 
quindi a un progressivo svincolamento dal contesto fino alle forme scritte e lette. Esiste 
quindi un legame fra azione e linguaggio, fra esperienza, ci arrischiamo ad aggiungere, 
e linguaggio11.
Le prime storie che narra un bambino sono sostanzialmente resoconti di ciò che ha 
fatto e con cui cerca di rivivere un evento passato. L'esperienza insegna che il bambino 
attraversa diverse fasi nell'elaborazione delle storie: il resoconto, (un abbozzo di storia 
caratterizzato da episodi incompleti),  il racconto ad episodi minimi, e per finire storie 
formate da episodi molto articolati, in cui compaiono anche le reazioni del personaggio 
introdotto nella fase iniziale, a cui seguono le conseguenza e l'evento finale. La 
narrazione, la capacità di raccontare storie è molto importante sia da un punto di vista 
emotivo e che affettivo e cognitivo, essendo elaborazione di esperienze, ma anche da 
quello metacognitivo.
9 «Noi guidiamo a destra, oppure accendiamo una luce rossa a babordo e una luce verde a tribordo e 
appare immediatamente evidente che una comunità linguistica o culturale non può costruirsi che a 
condizione che i suoi membri possano dominare con facilità e correntemente le convenzioni. Il gioco 
simbolico, quale che sia la funzione che svolge per ciascun bambino che deve risolvere i propri 
problemi o che deve soddisfare i propri desideri a livello fantasmatico, svolge un ruolo ancor più 
determinante per il fatto che insegna come padroneggiare regole e convenzioni», ibidem, p. 50
10 Ibidem, p. 51
11 Rispetto al cambiamento di esperienza dei bambini, l'uso così intenso dei nuovi media influisce non 
solo sullo sviluppo del linguaggio (riguardo a ciò abbiamo già visto come viene ipotizzato un 
cambiamento di literacy al capitolo 1) ma soprattutto sulla capacità di costruzione simbolica. Cfr. a 
riguardo infra e il capitolo 10
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Parlando/discutendo di storie, i bambini ragionano sugli eventi, fanno ipotesi alternative 
complesse elaborano inferenze su quello che la storia dice e non dice, si fermano a lungo nel 
cercare di interpretare gli stati della mente dei protagonisti nelle diverse fasi della storia. In 
questo senso la narrazione e la discussione della narrazione sono un potente strumento per lo 
sviluppo del pensiero discorsivo e per imparare a “dare senso” all'esperienza umana12.
La competenza narrativa si innesta su una già acquisita capacità di rappresentazione 
(di oggetti e situazioni non presenti sul momento); imitazione e gioco simbolico aiutano 
a svilupparla, mentre l'interazione sociale rende possibile l'apprendimento di segni 
linguistici che rendono possibile una condivisione e la comprensione reciproca. Lo 
sviluppo avviene sempre all'interno di una cultura, e quindi attraverso lo scambio e la 
relazione con gli altri membri del gruppo culturale. Il carattere sociale dello sviluppo 
infantile e più in generale umano è stato un aspetto centrale della riflessione sullo 
sviluppo condotta da Vigotsky, per il quale i processi intrapsichici deriverebbero da 
quelli interpsichici. Per lo studioso russo infatti le funzioni mentali superiori compaiono 
due volte nel corso dello sviluppo del bambino: la prima volta come processi 
interpsichici, come funzioni sociali in cui è presente il supporto degli altri, la seconda 
volta, a seguito di una interiorizzazione, come processi individuali e intrapsichici. Sia lo 
sviluppo, inteso come acquisizione di competenze e schemi di comportamento 
tipicamente umani, che l'apprendimento, ossia l'acquisizione di abilità e conoscenze 
specifiche legate a particolari contesti socio-culturali, sono prodotti dello stesso 
meccanismo dell'interazione sociale.
La narrazione e la ricerca personale di senso rivestono molta importanza 
nell'acquisizione di autonomia nel bambino. Le forme della rappresentazione e della 
narrazione, come le fiabe, le favole, il teatro, le storie, il cinema13, ci addestrano al gioco 
delle illusioni condivise e ci introducono in quella dimensione mimetica, così 
importante nello sviluppo dell'identità in rapporto all'alterità. La capacità mimetica si 
fonda sulla possibilità di immedesimarsi nel racconto (in una qualsiasi delle sue forme) 
per uscirne quando finisce, avendo avuto però la possibilità temporanea di perdersi, per 
12 C. Pontecorvo, Narrazione e pensiero discorsivo nell'infanzia, in M. Ammanniti, D. N. Stern, 
Rappresentazioni e narrazioni, Laterza, Roma-Bari, 1991, pp. 141;158
13 Seguiamo qui le riflessioni di A.M. Iacono contenute nel saggio L'autonomia e il gioco delle illusioni  
condivise, in M. A. Galanti, In rapido volo... cit., pp. 61-68. A queste forme di rappresentazione 
Iacono aggiunge quella cinematografica. Questa tuttavia si distingue dalle altre forme dell'elenco, 
come vedremo in seguito 
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poi ritrovarsi. Nel perderci, nello slegarci temporaneamente dalla nostra identità, 
abbiamo la possibilità di incontrare l'altro, di vedere il mondo da nuove prospettive e 
punti di vista.
Se riflettiamo sulle fiabe e sulle favole, ci rendiamo conto che la loro verità non 
consiste nella loro aderenza alla realtà ma nel significato che comunicano e nel tipo di 
relazione che permettono di instaurare con gli eventi e fra gli eventi.
Le interpretazioni degli adulti per quanto corrette possano essere, privano il 
bambino della possibilità di avvertire una sensazione: quella di aver affrontato, da 
solo e con successo, dopo avere più volte ascoltatola storia e meditato su di essa, 
una difficile situazione. Noi cresciamo e troviamo significato nella vita e sicurezza 
in noi stessi perché abbiamo compreso e risolto dei problemi personali da soli, non 
perché altri ce li abbiano spiegati.
[…] 
Prima che un bambino possa venire alle prese con la realtà, deve disporre di 
una base di principi per poterla giudicare. Quando chiede se una storia è vera, vuol 
sapere se essa contribuisce con qualcosa d'importante alla sua comprensione delle 
cose, e se ha qualcosa d'illuminante da dirgli circa quelle che sono le sue principali 
preoccupazioni14.
Emerge quindi una visione del sapere, questa colta connesso non a una forma 
riflessivo razionale volta alla conoscenza in senso epistemico, ma una forma di ricerca 
di senso e comprensione fondata  sulla narrazione. La narrazione orale e scritta e la 
scrittura di sé rappresentano i modi con cui da sempre cerchiamo di comprendere e dare 
senso alla nostra storia. Tutti possediamo «un'antica propensione narrativa legata al 
bisogno di conoscere e alla necessità di significare il mondo per abitarlo»15. Narrare la 
propria storia è un modo per venire in contatto con sé stessi, ci si racconta attraverso la 
scelta e la coerenziazione di episodi di vita, collegandoli fra loro, in cui i dettagli sono 
scelti e organizzati secondo un preciso disegno. Narrazione e scrittura interrompono 
l'immediatezza delle emozioni e degli affetti, rendono possibile un presa di distanza 
creando le possibilità per una dialettica fra vicinanza appassionata e distanza che rende 
14 B. Bettelheim, Il mondo incantato. Uso, importanza e significati psicoanalitici delle fiabe, Feltrinelli, 
Milano, 2013, pp. 55; 67
15 M. A. Galanti, Smarrimenti del sé. Apprendimento e autonomia fra normalità e patologia, Edizioni 
ETS, Pisa, 2011, p. 111
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possibile la riflessione razionale. In questo modo è possibile prendere contatto con noi 
stessi, osservarci da fuori, «contattare le nostre paure più profonde ridefinendo noi 
stessi».
Anche i miti, insieme alla narrazione, si pongono come stimoli rispetto 
all'apprendimento cognitivo, emozionale e relazionale. Vi sono due grandi tipi di miti: 
quello legati alla conoscenza di sé, alle paura, ai grandi cambiamenti della vita, e quelli 
che sono nati per rispondere all'esigenza do stabilità e ancoraggio identitario. A questa 
famiglia di miti va ascritta la sua forma banalizzata, ossia la creazione di miti ad uso di 
grandi ideologie, legati all'agire e alla regolazione del comportamento, fra cui possiamo 
ricordare il mito del progresso e quello del consumo. I miti del primo tipo, invece, 
antichi e durevoli nel tempo, sono quelli che ci offrono la possibilità di contattare le 
parti più profonde di noi; si tratta infatti di miti «capaci di rappresentare la profondità 
complessa della nostra psiche individuale o collettiva funzionando come strumenti di 
conoscenza alternativa rispetto a quella riflessivo-razionale, e che rendono una 
narrazione «adatta a farci capire simbolicamente una realtà difficile da accettare ed 
elaborare»16. 
Il potere formativo del mito risiede nel suo essere universalizzabile, ossia nel 
trattare ciò che è ‘possibile’, che, pur appartenendo alla dimensione dell'immaginario, 
finisce  per essere più reale della realtà. In questo senso offre la possibilità di partecipare 
alla propria storia da osservatori, scorgendo anche l'insensatezza delle nostre posizioni 
del nostro modo di essere, dei nostri atteggiamenti, o semplicemente aprendo nuove 
prospettive offrendo nuovi punti di vista, «rendendo vivo il sentimento di stupore, 
lasciando che meraviglia o orrore di fronte a determinate esperienze umane si facciano 
in qualche modo carnali»17. Ciò che caratterizza il mito o la narrazione è il fatto che non 
presenta mai una risposta univoca, permettendo a tutte le istanze di esprimersi e 
manifestarsi, e lasciando che emerga il possibile, che nuovi punti di vista abbiano 
spazio, in un gioco di trasformazioni di prospettive.
Un argomento fondamentale del mito è la dialettica centrale nell'esistenza 
dell'individuo dell'alternanza di bisogno di adattamento e di individuazione, fra 
accettazione e bisogno di sicurezza e indipendenza, fra distanza e coinvolgimento 
rispetto agli altri. I miti sono legati ai grandi momenti di smarrimento che incontriamo 
16 Ibidem, p. 107
17 Ibidem, p. 108
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durante le nostre vite: i percorsi di crescita e di evoluzione (di cui ad esempio i viaggi 
sono metafora), e il rapporto con l'indifferenziato. Mito e narrazione hanno un ruolo 
importante rispetto allo smarrimento perché prima ancora ce l'hanno rispetto alla 
perdita. Tutti noi nella nostra vita attraversiamo momenti di vuoto, grandi perdite e 
traumi, o semplicemente l'inesorabile scorrere del tempo che consegna tutte le nostre 
esperienze all'oblio. La narrazione orale e scritta e la scrittura di sé rappresentano da 
sempre modalità che ci aiutano a fronteggiare la perdita e a lasciare tracce di ciò che è 
stato e a ritrovarle. È curioso rendersi conto di come, riprendendo in mano vecchi 
racconti ci possano sembrare lontani da ciò che siamo nel momento in cui li ritroviamo. 
Noi scriviamo e riscriviamo la nostra storia, in una narrazione che dura tutta la vita18. 
La capacità di elaborazione simbolica è quindi strettamente legata anche alla 
necessità di elaborare la mancanza, l'assenza, il vuoto e la perdita. A partire 
dall'elaborazione di immagini di ciò che è materialmente assente, ma che diventa così 
presente nella mente, noi riusciamo a trattenere ciò che perdiamo.
Gioco arte cultura e follia, in fondo, rappresentano modi diversi di fronteggiare 
la perdita. La follia attraverso l'avvolgersi in difese arcaiche che impediscono di 
contattarla, il gioco, l'arte e la cultura traducendo l'angoscia senza nome e il vuoto 
che ne derivano in linguaggi che possono essere condivisibili19.
Malinconia è contemplazione e consapevolezza del nostro essere temporali, 
dell'essere  parte di un flusso incessante che non è possibile fermare in alcun modo. Il 
tempo passa, non c'è rimedio e non c'è modo di fermare o far ritornare il passato. 
Noi non vediamo l'istante isolato così come ce lo mostra una fotografia, ma 
18 «L'identità dunque, si presenta come una vera e propria identità narrativa. Noi siamo ciò che 
raccontiamo e lo smarrimento senza ritorno è smarrimento della trama della nostra biografia o del suo 
senso. La storia si sé attribuisce senso  alle esperienze che si vivono inserendole in un tempo e in uno 
spazio, collegandole con ciò che le precede o è loro coevo o ne scaturisce. [...] non è la condivisione 
che ci interessa, nel profondo di noi, ma il significato, il senso. [...] Desideriamo creare legami tra 
episodi e frammenti di vita che sembrano contraddirsi gli uni rispetto agli altri, estromettere l'idea del 
caso dalla nostra storia e esaltare il nostro potere decisionale rispetto a essa. [...] attraverso il narrare 
storie che ci riguardano noi organizziamo mentalmente una nostra specifica biografia che 
incrociandosi con quelle altrui dona significato alla nostra esistenza. Ci raccontiamo ininterrottamente 
una personale storia di vita in un flusso continuo di pensieri e associazioni che non conoscono 
gerarchie temporali o logiche e continuamente le riconsideriamo, le soppesiamo, valutiamo e 
interpretiamo in maniera sempre diversa», ibidem, pp. 116-117
19 M. A. Galanti, Smarrimenti del sé... cit., p. 72
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abbiamo bisogno di fermarlo e di isolarlo, perché ci illudiamo così di ripetere il 
flusso con le sensazioni che ci ha fatto provare. Tutto questo è malinconia […]:  la 
consapevolezza dei nostri limiti di mortali che non possono duplicare la vita, ma 
solo rappresentarla e raccontarla, e rappresentandola realizzano, nello stesso tempo, 
il lutto dell'assenza e la forza prometeica del sapere, che consiste nel potere della 
sostituzione, tecnologica e artistica20. 
9.3 Costruzione di simboli: la  partecipazione individuale
Come abbiamo visto ad inizio capitolo, non siamo in grado di conoscere il mondo 
con cui entriamo in contatto e non siamo comunque in grado in tradurre il nostro sentire, 
il nostro pensiero in modo fedele ed esaustivo. C'è uno scarto fra ciò che si sente, ciò 
che si pensa e ciò che si fa, a cui corrisponde un altro scarto che è quello che separa 
nell'osservatore il suo vedere e la cosa vista, fra il conoscere e la cosa conosciuta. «La 
distanza tra ciò che preme sulla sensibilità, tra l'immaginato e la sua enunciazione 
linguistica, è un melanconico clichè, un luogo comune della sconfitta perpetua fin dagli 
inizi non solo della letteratura, ma degli scambi più intimi e urgenti tra gli uomini»21. 
Tutto ciò che possiamo fare è cercare di rendere il reale, interpretarlo, cercare di far 
vedere, rendere visibile. Poiché un quadro tenta di riprodurre il visibile con mezzi non 
corrispondenti a ciò che deve essere riprodotto, emerge lo scarto percepito 
nell'osservatore. È da questo scarto, da questo difetto, che si producono l'arte e la 
conoscenza, nello stesso momento in cui l'oggetto non può essere riprodotto, ma reso. 
Siamo immersi in un flusso incessante di eventi che cerchiamo di comprendere, senza 
poterne parlare o offrirne una riproduzione esauriente e fedele, in un tentativo di 
comprensione che però non possiamo evitare. 
La schematizzazione dei dati che provengono dal reale e che vengono elaborati 
dall'individuo è un momento necessario alla sua sopravvivenza e al mantenimento 
dell'equilibrio psicofisico. Oltre a questo sapere, ereditiamo un corpo di tradizioni, usi e 
abitudini, che appartengono al gruppo o alla società a cui apparteniamo, e che devono 
20 A. M. Iacono, cit. p. 95
21 G. Steiner cit. in A. M. Iacono, La mano assente, in Mano... mano morta? : la mano, l'uomo, la  
storia / fotografie di Giovanni Giannarelli; da un'idea di Carlo Perfetti e Giovanni Giannarelli,  
Catalogo della mostra fotografica, Massa, Palazzo Ducale, 2 aprile – 3 maggio 2012, Cornuda, 2012, 
p. 96
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essere conservati e trasmessi. La conservazione e la trasmissione di queste conoscenze 
si serve di strumenti; oltre a ciò si può supporre una capacità di base nell'individuo di 
astrarre in simboli oggetti e situazioni non presenti concretamente, una facoltà 
rappresentativa utilizzata per comprendere e usufruire delle tradizioni condivise, e per 
poter elaborare la propria esperienza vissuta. Tra le varie forme di conservazione della 
memoria ricordiamo le forme orali del racconto e del mito, le creazioni grafiche dei 
mitogrammi, la scrittura ideografica e alfabetica, i sistemi di registrazione analogici e 
oggi quelli digitali. Fra questi metodi vi è una sostanziale differenza determinata dalla 
diversa partecipazione alla creazione del simbolo sia in chi lo crea che in chi ne fruisce 
(tenendo sempre presente anche che il sistema di conservazione, ossia la forma del 
medium attraverso il quale si conserva, modifica le forme del pensiero). Chi crea deve 
avere dimestichezza con il sistema di simboli, deve avere dimestichezza anche con la 
sua propria facoltà di creazione di simboli. Chi ne fruisce deve come minimo 
comprendere il senso dei simboli, avere capacità rappresentativa, e riuscire ad 
elaborarne di propri.  Fra tutti questi metodi, come accennavamo però ci sono delle 
differenze, perché mentre quelli precedenti prevedevano la simbolizzazione individuale, 
per creare e comprendere i contenuti trasmessi, l'audiovisivo non la comporta22. 
Attraverso l'audiovisivo abbiamo una registrazione di dati, che altrimenti noi 
percepiamo e interpretiamo, costruendoci quelle che Nietzsche ha definito metafore 
intuitive. Nella formazione di queste, come successivamente in quella dei concetti, 
l'individuo elabora la propria esperienza e i dati che arrivano dall'esterno, dandogli una 
personale interpretazione (servendosi ovviamente anche dell'aiuto dell'insegnamento 
degli altri e della sua cultura). Si può affermare che questa facoltà di elaborazione dei 
dati provenienti dall'esterno prescinda dal medium attraverso il quale poi ci esprimiamo 
e comunichiamo, sebbene questo la modifichi. Il medium infatti riveste un ruolo 
importante nella formazione del pensiero23: prima della nascita dell'alfabeto, ad esempio 
i simboli utilizzati dall'uomo avevano caratteristiche molto diverse e ad esse 
corrispondevano un sentire e un pensiero diversi24. 
22 Ricordiamo che stiamo parlando adesso solo di forme di conservazione, non di riflessione sul senso: 
da questo punto di vista infatti, anche l'audiovisivo si presenta come forma attraverso la quale 
riflettere sulle cose e sul senso, e quindi manifesta una ricerca personale, che presuppone una 
riflessione e una simbolizzazione, e richiede altrettanto a chi ne fruisce. Cfr. infra
23 Ricordiamo a riguardo la posizione di Marshall McLuhan sul messaggio del medium
24 Il simbolo grafico pre-alfabetico, quello legato al mito, è multidimensionale, si muove nelle tre 
dimensioni dello spazio e il pensiero ad esso connesso è più ampio, si muove su più piani, e può 
essere figurato con un'immagine a raggiera. Con la comparsa della scrittura alfabetica e lineare 
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Mariniello prospettava con l'avvento dell'audiovisivo una nuova forma di 
elaborazione dell'esperienza, a cui comprensibilmente sembrerebbe seguire una diversa 
struttura del pensiero. Se la metafora intuitiva e il concetto sono elaborazioni personali 
dell'esperienza, la fotografia e il cinema (e le forme di audiovisivo) sono prima di tutto 
registrazione di dati e loro riproduzione25. Le forme di registrazione audiovisiva non 
chiedono necessariamente anche la creazione e l'elaborazione personale di un simbolo, 
sono registrazione di dati del reale, riprodotto con immagini e suoni. Il reale non è 
interpretato e reso, ma registrato. Ricordiamo che adesso non stiamo considerando l'uso 
che si può fare di questo medium; sono molte le possibilità di interpretazione e di 
creazione che esso rende possibile, tuttavia il suo materiale, a differenza di quello 
pittorico o linguistico, non viene creato da un'elaborazione personale, ma da una 
registrazione: il nostro problema è la creazione di un simbolo nella mente, e ci stiamo 
domandando quanto il medium fotografia o cinema, in quanto registrazioni, comportino 
questa creazione.   
Anche Leroi-Gourhan ci mette in guardia rispetto alla forma dell'audiovisivo. A suo 
parere la scrittura alfabetica, pur nei suoi limiti, conserva comunque un certo livello di 
simbolismo personale. Dall'ideogramma alle lettere alfabetiche non viene indebolita del 
tutto la possibilità di ricreazione, e mentre viene conservata la memoria necessaria alla 
società per la sua sopravvivenza, non si priva l'individuo il suo compito di elaborare i 
simboli. Tutto sommato, secondo il paleontologo, per chi ne fruisce26, non avvengono 
sostanziali differenze fra la fotografia e i dipinti rupestri di Altamira, così come con la 
registrazione del suono col fonografo ci si ricollega alla catena auditiva delle narrazioni. 
Il cinema sonoro e la televisione invece segnano un importante punto di rottura. 
osserviamo un adattamento del pensiero alla linearizzazione connaturata all'espressione fonetica, 
vincolata all'unica dimensione del tempo.  Con la scrittura si tende a una contrazione dell'immagine e 
a una linearizzazione dei simboli. L'immagine, che prima manteneva una certa indipendenza rispetto a 
ciò che veniva detto avendo una libertà dimensionale che manca alla scrittura, ora si subordina e si 
lega strettamente all'espressione fonetica. Il pensiero può essere figurato come un lungo filo sottile: i 
simboli non vengono più dispersi, se ne perde la multidimensionalità e si impoveriscono i mezzi per 
l'espressione dell'irrazionale. 
25 Ci riferiamo qui ad una sorta di essenza del medium fotografico e cinematografico, come ce li ha 
presentati Kracauer. Estendiamo questi aspetti all'audiovisivo in generale, sebbene le potenzialità di 
manipolazione ed elaborazione, già presenti nelle due forme precedenti, siano qui potenziate in modo 
iperbolico.
26 Per chi ne fruisce, mentre per chi crea la situazione è già diversa: ricordiamo a proposito uno dei pregi 
e dei vantaggi che Talbot, inventore del calotipo, associava alla sua invenzione: il fatto che tutti 
sarebbero stati in grado di disegnare perfettamente la realtà
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Le condizioni hanno subito una profonda modificazione al livello del cinema 
sonoro e della televisione che mobilitano contemporaneamente la visione del 
movimento e l'audizione, che comportano cioè, la partecipazione passiva di tutto il 
campo percettivo. Il margine di interpretazione individuale  si trova così 
eccessivamente ridotto perché il simbolo e il suo contenuto si confondono in un 
realismo che tende alla perfezione e perché, d'altra parte, la situazione reale in tal 
modo ricreata, lascia lo spettatore al di fuori di qualsiasi possibilità di intervento 
attivo27.
Ci troviamo perciò in una posizione diversa sia rispetto ad un uomo primitivo, che 
subiva in tutto la situazione, sia rispetto al lettore, perché la situazione è completamente 
vissuta senza necessità di ulteriore partecipazione28. Il cambiamento sembra essere 
davvero importante, a maggior ragione, in quanto interessa ciò che l'uomo ha di più 
caratteristico: la capacità di ragionare. Dal punto di vista sociale l'audiovisivo sembra un 
grande vantaggio, afferma il paleontologo, perché il sistema consente una informazione 
precisa, che immobilizza i mezzi di interpretazione individuale. La situazione che tende 
ad instaurarsi sembra rappresentare un perfezionamento perché economizza lo sforzo di 
immaginazione. Tuttavia «l'immaginazione è una capacità fondamentale 
dell'intelligenza e una società in cui si indebolisse la capacità di forgiare simboli 
perderebbe nello stesso tempo la sua capacità di agire. Ne risulta, nel mondo attuale, un 
certo squilibrio individuale o, più esattamente, la tendenza verso lo stesso fenomeno che 
distingue l'artigianato: la perdita dell'esercizio di immaginazione nelle concatenazioni 
delle operazioni individuali»29. Sebbene i produttori di simboli a livello culturale e 
artistico siano sempre stati un'eccezione sociale (poeti, pittori, narratori etc.) la loro 
opera necessitava sempre di un completamento da parte di chi ne fruiva. Inoltre la 
nostra potenzialità simbolica non si esaurisce nell'elaborazione ‘alta’, ma guida anche la 
vita di tutti i giorni, le nostre narrazioni a livello personale; è la creazione di simboli a 
livello quotidiano e di operazioni semplici ad essere investita in modo massiccio dalla 
forte presenza dell'audiovisivo nelle nostre vite. Ci domandiamo quindi in che modo 
27 A. Leroi-Gourhan, Il gesto e la parola, cit., p. 250
28 Ci sembra interessante ricordare come nel momento in cui si va a vedere un film tratto da un romanzo, 
i personaggi che avevamo creato nella nostra mente nel leggere vengono rimpiazzati (o comunque 
devono combattere) con la loro nuova immagine, un'immagine che sarà identica per tutti gli spettatori. 
Cfr. infra e le riflessioni di Bernard Stiegler
29 Ibidem 
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venga influenzata la nostra capacità simbolica, sia per il ruolo che le tecnologie 
audiovisive stanno assumendo nell'elaborazione dell'esperienza, ma anche in quanto 
esperienza stessa. 
Nel momento in cui elaboriamo l'esperienza attraverso l'audiovisivo, in che modo 
cambia  ad esempio la nostra capacità di narrare e dare senso alla nostra vita? Pensiamo 
ad esempio al tipo di narrazione e costruzione di identità che avviene su facebook, sulle 
cui pagine troviamo ogni fotografia, commento o video che si ritengono degni di essere 
pubblicati30. In una narrazione per scatti e per annotazioni degli istanti, come cambia 
l'evento stesso, visto che lo viviamo nell'atto di mediarlo? Come cambia la narrazione di 
questi avvenimenti e come quella di sé? La narrazione su facebook è una ricerca di 
senso? È un'attestazione di vissuto? O la ricerca di senso si trasforma in attestazione di 
vissuto? 
I bambini fin dai primi anni di vita sono in contatto per lo più con forme di 
audiovisivo piuttosto che con altre (come la narrazione orale), forme che diventano il 
loro medium per l'elaborazione dell'esperienza nonché l'esperienza stessa che vivono 
tutti i giorni. In che modo narreranno la loro storia e ricercheranno il loro senso? Di 
cosa sarà fatta la loro storia, di quali esperienze31? Nel subire la cultura audiovisiva, che 
da un lato richiede minore partecipazione nella creazione di simboli, minore 
elaborazione (e quindi anche minore capacità di elaborazione), e che dall'altro è 
principalmente cultura legata al consumo, come riusciranno a trovare la strada della 
propria indipendenza, se non eserciteranno ogni giorno e necessariamente32 il proprio 
pensiero simbolico?
Se la capacità di astrarre in simboli è connaturata all'uomo, come abbiamo visto con 
Leroi-Gourhan, e su essa si fondano le capacità tecniche, di comunicazione e di 
apprendimento fondamentali, se la facoltà simbolica come schematizzazione e 
comprensione dell'esperienza quotidiana è necessaria alla sopravvivenza a alle capacità 
essenziali per muoversi nel mondo, possiamo realisticamente smettere del tutto di dare 
un significato alle cose? Come abbiamo visto nel primo capitolo, Mariniello citando 
30 Per questo cfr. anche il capitolo precedente
31 Nel momento in cui sempre più tutti fruiscono degli stessi contenuti e l'esperienza si identifica sempre 
più con la fruizione di questi, come si costruirà una memoria personale, individuale? Cfr. in 
particolare infra 9.4
32 Sottolineiamo l'aspetto di necessità: come nel capitolo precedente parlando del lavoro muscolare 
(capitolo 8.1), ricordiamo che un tempo camminare, esercitare, almeno un minimo, i muscoli e la 
facoltà simbolica non erano una scelta, ma rientravano nel naturale corso delle cose. 
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Badiou, parlava di un cinema in grado di mostrare il reale per quello che è, senza 
pretese di significazione. Questo aspetto però riguarda le nostre possibilità di 
rappresentare e riflettere sulle cose, e riguarda il medium col quale cerchiamo di 
interpretare la nostra esperienza. La facoltà simbolica però non interessa solo questo 
aspetto, ma in generale è necessaria per il nostro vivere quotidiano a partire dalla 
comunicazione, dalle convenzioni sociali, dai significati condivisi fino alle capacità 
individuali di darsi senso e dare senso all'ambiente e all'esperienza. Kracauer ci ha fatto 
riflettere su quanto tutto ciò sia complesso. Il prodotto audiovisivo creato dalla persona 
manifesta comunque un'intenzionalità, e quindi un senso; lo stesso per quello che ci 
viene presentato dalla nostra cultura, tuttavia la nostra partecipazione nella creazione 
simbolica si riduce notevolmente.
Mariniello ci faceva notare come con l'audiovisivo siamo immersi nel flusso degli 
eventi in un modo sconosciuto rispetto a quanto le forme legate al linguaggio abbiano 
potuto fare fin ora, tuttavia esso rimane una forma di mediazione e pur presentandosi in 
forma di flusso, non è il flusso degli eventi. Noi viviamo immersi nel flusso degli eventi 
solo se non ne usciamo, mentre abbiamo visto che il simbolizzare e l'astrarre diventano 
la forma attraverso la quale noi compiamo questo passaggio, smettendo così di essere 
immersi nel tutto. Nel momento in cui usciamo dal flusso delle cose, smettiamo di 
essere immersi nell'esperienza; la forma audiovisiva, in quanto forma di mediazione, per 
quanto corrispondente nel suo fluire a quello degli eventi, non vi si identifica ma 
semmai vi si può sovrapporre. Il flusso degli eventi dell'audiovisivo è immersione nella 
sua costruzione simbolica.
Niente restituisce il reale. Il flusso di cui parla Mariniello è riproduzione; incontrare 
il reale, farne esperienza, è immergersi nel flusso, in un modo che una mente 
occidentale non è abituata a concepire. La divisione fra soggetto e oggetto, il problema 
della significazione, sollevato dalla studiosa, è fondamentalmente un problema di un 
occidentale alfabetizzato, come direbbe McLuhan; la fusione, l'immersione nel flusso 
degli eventi permessa dall'audiovisivo non ha a che fare col reale o con la sua 
esperienza, ma solo con un nuovo metodo di mediazione e con la sua caratteristica 
forma. Se l'alfabeto ci ha frammentati, l'audiovisivo ci rende forse partecipi ad un 
flusso, ma ciò non ha comunque a che fare con l'esperienza del reale.
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9.4 Bernard Stiegler: sincronizzazione e sfruttamento della memoria
Da queste interessanti letture, dai discorsi che esse generavano tra mio padre e me si  
formò quello spirito libero e repubblicano, quel carattere indomabile e fiero, insofferente ad 
ogni giogo e ad ogni servitù che m'ha tormentato per tutto il tempo della mia vita nelle 
situazioni meno adatte a darle empito. Incessantemente compenetrato di Roma e d'Atene,  
vivendo, per così dire, con i loro grandi uomini, nato io stesso cittadino di una repubblica e 
figlio di un padre per cui l'amore della patria costituiva la più forte passione, me ne 
infiammavo al suo esempio; mi credevo Greco o Romano; diventavo il personaggio di cui 
leggevo la vita: il racconto dei tratti di costanza e d'intrepidezza che mi avevano colpito mi 
rendevano gli occhi scintillanti e la voce forte33.
S'alzavano all'alba; e, col portagiunchi alla cintola, lavoravano sino a notte. Nelle fredde 
mattinate di primavera, Bouvard conservava la flanella sotto il camiciotto; Péuchet, la vecchia 
finanziera sotto il grembiulone; chi passava pel sentiero li udiva tossicchiare nella nebbia. Ogni 
tanto Peuchet cavava di tasca il manuale e, da ritto, consultava un paragrafo; la vanga 
appoggiata al fianco, nella posa del perfetto giardiniere qual appariva raffigurato nel  
frontespizio. Rassomiglianza di cui si sentì profondamente lusingato e che accrebbe la sua 
stima per l'autore34.
Nel suo testo Philosopher par accident35, il filosofo francese Bernard Stiegler 
affronta il problema del disagio e del rischio che corriamo nella nostra epoca 
tecnologica dal punto di vista del costituirsi della nostra memoria. Nella sua 
interpretazione di Platone, Stiegler difende il concetto di hypomnesis, che per Platone è 
la forma di memoria, acquisita dall'esterno, che non conduce alla verità e che si oppone 
all'anamnesis, il rammentare e ritrovare la verità in sé stessi. Non c'è anamnesis senza 
hypomnesis: la cultura e il sapere si trasmettono grazie alla tecnica e al supporto 
materiale che rende possibile la registrazione e la trasmissione del pensiero. 
Tutti gli oggetti tecnici sono vettori di memoria: una silice lavorata trasmette 
33 J.J. Rousseau, Le confessioni, Mondadori, Milano, 2010, pp. 59-60
34 G. Flaubert, Bouvard e Péuchet, Einaudi, Torino, 1996, p. 34
35 B. Stiegler, Philosopher par accident, cit. 
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memoria dei gesti e delle tradizioni ad esso legate; ma a partire da un certo punto della 
storia dell'uomo nascono forme tecniche appositamente volte alla registrazione del 
pensiero: dalle pitture rupestri alla scrittura, la stampa, e ai nostri giorni le tecnologie 
analogiche e digitali. L'alfabeto è la prima tecnica “ortotetica” di registrazione del 
passato. Ortotetico è un neologismo coniato dal filosofo per distinguere quelle forme di 
conservazione della memoria in cui si riesce a registrare in modo preciso ciò che si 
intendeva trasmettere, ricordando i limiti intrinseci della traduzione del pensiero in 
linguaggio ovviamente. Il mezzo ortotetico permette una trasmissione precisa dei segni, 
così che non abbiamo pressoché dubbi sul significato dei segni che incontriamo, a 
differenza ad esempio dei segni cuneiformi delle culture mesopotamiche. Possiamo 
interpretare in modo diverso e avere dubbi sul senso delle parole di Platone, ma meno 
sul loro significato. Con la scrittura alfabetica ci si confronta con la diacronicità del 
pensiero ossia il diverso senso che attribuiamo alle cose, alla vita, e alle parole man 
mano che il tempo passa e facciamo esperienze diverse. Grazie alla scrittura è possibile 
entrare in dialogo con Platone: si apre lo spazio critico e di analisi, che è quello 
propriamente ‘polemico’, della filosofia e della critica del pensiero. Quando 
riaccediamo al testo passato lo riattiviamo, lo reinterpretiamo ogni volta in modo 
diverso, ne intuiamo altri aspetti, che arricchiscono la nostra comprensione36. 
Anamnesis e hypomnesis sono quindi strettamente legate e la seconda è necessaria alla 
prima, diventando quest'ultima la possibilità di accedere e di interpretare il pensiero.
Riaccediamo così al passato della nostra coscienza, un passato costituito dalle 
nostre esperienze e da ciò che ci è stato trasmesso dalla cultura: un sapere. Se la tecnica 
però è una parte costitutiva di questo sapere, il sapere umano non si riduce a ciò che ci 
viene trasmesso: il sapere umano è infatti fondamentalmente desiderio. Ripensando al 
discorso di Diotima, Stiegler sottolinea come il sapere sia ciò che desideriamo, che ci 
affeziona, ci colpisce e ci chiama, ciò che non ci lascia indifferenti. Secondo Stiegler 
questa concezione del sapere è messa in pericolo nella nostra epoca, epoca di 
sfruttamento industriale del sapere e soprattutto di sfruttamento della memoria. Rispetto 
alle tecniche alfabetiche, alla scrittura o anche alla stampa, in cui comunque si ha una 
traduzione del pensiero in segni che devono essere decodificati per essere compresi e 
poi interpretati, le tecnologie analogiche della percezione registrano delle frequenze 
36 Se non la comprensione del testo per lo meno quella di noi stessi in quanto interpreti, vorremmo 
aggiungere
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visive o sonore, e ce le rendono quando vi accediamo. Come Leroi-Gourhan, Stiegler 
sottolinea la differenza nella partecipazione del fruitore nell'accedere al sapere: sono le 
macchine che codificano e decodificano il messaggio. Gli strumenti audiovisivi di 
registrazione registrano percezioni visive e uditive, offrendole al fruitore senza che 
questo debba impegnarsi in un'opera di decodifica del contenuto. 
Per comprendere la differenza fra i vari sistemi, riteniamo utile portare l'esempio 
della musica: nel periodo in cui la musica veniva trasmessa oralmente, si tramandavano 
i contenuti con l'esempio e la pratica, la memorizzazione personale e l'uso di 
mnemotecniche. Grazie alla scrittura diviene possibile memorizzare e tramandare 
spartiti: il pensiero musicale viene trascritto, nel modo più fedele possibile37. Un lettore, 
che è un musicista, deve saper leggere correttamente i testi e in seguito interpretare la 
musica, ossia il pensiero musicale, attraverso il suo personale sentire e la sua 
educazione estetica. Ogni interpretazione è diversa, nello spazio e nel tempo38. Chi 
ascolta la musica registrata su supporti, non deve saper suonare, non deve conoscere la 
musica, non deve provare, non deve dare un'interpretazione personale; ne gode, si 
emoziona, ne subisce il fascino e l'energia, ma non partecipa.
Con le nuove tecnologie, secondo il filosofo francese, ciò che viene alterato è il 
rapporto fra le dimensioni del tempo che abitano la coscienza dell'uomo, ciò che 
Stiegler chiama extase du temps: rapporto fra passato, futuro e presente. A partire dal 
Novecento, abbiamo vissuto, continui sconvolgimenti nelle condizioni di 
temporalizzazione della coscienza, ossia nella nostra individuazione. Siamo esseri 
temporali, la coscienza è un flusso, e da quando siamo in grado di “uscire dal ci”, ossia 
di proiettare ed elaborare forme simboliche nel pensiero, viviamo proiettati nel futuro, 
che temiamo o speriamo, e nel ricordo del passato. Ciò che è passato e le attese del 
futuro condizionano il nostro presente, in modo molto intenso.
Per comprendere in che modo nella nostra epoca siamo minacciati, Stiegler fa 
riferimento alla riflessione sugli oggetti temporali che ha condotto Husserl 
all'elaborazione dei concetti di ritenzione, primaria, secondaria e terziaria. Gli oggetti 
temporali, a differenza degli altri oggetti psicologici, hanno come caratteristica quella 
37 Si assiste inoltre ad un'evoluzione notevole nel tipo di scrittura e nelle caratteristiche della musica 
stessa, come accadde con la scrittura e la nascita della filosofia, con la scrittura della musica nasce la 
musica classica occidentale. 
38 Come ci ricorda Stiegler l'interpretazione varia a seconda del tempo rispetto ad uno stesso interprete e 
dello spazio  rispetto a più interpreti che si avvicinano al testo nel medesimo tempo
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del dover scorrere, dell'essere un flusso incessante, che non può essere fermato, su cui 
non si può sostare o tornare indietro, al contrario di ciò che accade, ad esempio, in un 
libro. La caratteristica dell'oggetto temporale è che per poterne fruire devo lasciarlo 
scorrere e questo suo scorrere viene a coincidere con lo scorrere della coscienza. In base 
a questa somiglianza Husserl ritiene, attraverso lo studio degli oggetti temporali, di 
poter comprendere alcuni aspetti della nostra coscienza.  
Nell'ascolto della musica ci rendiamo conto che ciò che dà senso ad una nota, come 
nota e non solo come suono, sono i rapporti che ha rispetto a ciò che la precede e che 
segue. La nota che precede dà senso e caratterizza quella che segue. Un fenomeno 
analogo è stato riscontrato nel cinema, e si manifesta nell'effetto Koulechov: un piano 
ha senso rispetto a ciò che lo precede: questo crea una disposizione un'attesa in chi 
guarda che determina il senso di ciò che viene percepito in seguito. Questo legame fra 
ciò che precede e ciò che segue è la ritenzione primaria, una forma di memoria che 
agisce nel presente della percezione.
Quando più persone assistono ad uno stesso spettacolo, o ad una stessa conferenza, 
si può notare come ogni spettatore recepisca in modo molto diverso lo stesso contenuto 
e ricordi cose diverse: in questo caso il sistema di ritenzioni secondarie agisce nella 
selezione delle ritenzioni primarie. Ritenzione secondaria è intesa da Stiegler come quel 
sapere che è già posseduto prima dell'ascolto, che si accumula nell'insieme delle nostre 
esperienze, e crea un orizzonte di attesa (chiamata da Husserl protensione) che 
determina la diversa percezione e la diversa scelta delle ritenzioni primarie. 
Diversamente da quanto teorizza Husserl, Stiegler sottolinea il continuo gioco fra i due 
sistemi di ritenzioni che si compongono continuamente e sono sempre in relazione fra 
loro.
Le le ritenzioni terziarie, soprattutto quelle ortotetiche, determinano i rapporti fra 
ritenzione secondaria e primaria; la coscienza da sempre è stata resa possibile dai 
sistemi di memoria epifilogenetici, ossia tecnici e tecnologici, tuttavia è stato con la 
registrazione della memoria attraverso gli strumenti ortotetici che si è aperto un nuovo 
scenario di ritenzioni possibili, quelle terziarie appunto: con esse ha avuto inizio l'epoca 
della storia, del diritto, della filosofia, della scienza, dell'Occidente, come oggi lo 
intendiamo. 
Nella nostra epoca però il sistema di memoria è caduto nelle mani del mercato, 
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assistiamo a una massiccia commercializzazione delle forme di memoria e con questa 
commercializzazione nasce un nuovo il rischio per la temporalità della coscienza. La 
memoria è infatti preda di uno sfruttamento industriale che ha come obiettivo la 
conquista delle coscienze degli individui e la loro trasformazione in consumatori. É 
così che l'industria, attraverso quella che Adorno chiama “industria della cultura”, ha 
preso il controllo delle forme di memoria, per cercare di condizionare lo scorrimento del 
tempo delle coscienze e cambiare così i comportamenti delle persone. 
Stiegler cita a questo proposito un frammento del film di Alain Resnais On connaît  
la chanson ritenendolo esemplificativo della situazione che viene a crearsi. Durante una 
cena, Nicolas, mostra una foto della famiglia alla sua vecchia amica Odile:
Odile: Uh! Ma come sono grandi! Sono carini. Che cosa mi ricorda quella 
foto? Ah si, la pubblicità del' orzo, ecco, ce l'hai presente?
Nicolas : Quella dell'orzo? No, veramente no… 
O: Quella famigli sai? Quella che fa colazione nel campo di mais… 
N: Uhmmm… si, quella famiglia…
O: mmmm, carini tutti e quattro.
Prendendo spunto da questo riferimento vorremmo presentare alcune riflessioni. 
Nella citazione iniziale abbiamo presentato un frammento delle Confessioni di J.J. 
Rousseau, e del testo di Flaubert Bouvard e Peuchet. La letteratura, i romanzi, le opere 
dello spirito, da sempre ci orientano nella nostra esperienza, in modi però che possono 
essere molto diversi. Pensiamo alle esortazioni che vengono fatte a Telemaco perché 
come Oreste vendichi degnamente il padre, pensiamo a Don Chisciotte, immerso nel 
suo mondo cavalleresco e preda del suo immaginario, che si frappone continuamente 
nella sua esperienza del reale. Bouvard e Peuchet si pongono come esempi di mezzo fra 
i due casi precedenti, essendo presi dalla loro cultura libraria con riescono a mettersi in 
contatto con il reale, nonostante tutti i loro tentativi guidati da manuali e guide.
Nella nostra epoca avviene qualcosa di ancora diverso, «l'industria della memoria 
degli oggetti temporali trasforma la nostra esistenza in serie prefabbricate di clichés che 
ci conquistano senza che ci se ne renda conto»39. La coincidenza dello scorrimento della 
nostra coscienza con quello degli oggetti temporali fa si che noi ne sposiamo il tempo, 
39 B. Stiegler, Philosopher par accident... cit. p. 85, traduzione di chi scrive
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che diventa il nostro, lo adottiamo, perdendo così quello che ci è proprio. Il sistema 
industriale, sempre in misura maggiore dopo la sua nascita, ha visto crescere la sua 
produzione, che è diventata produzione di massa, legata alle necessità di ammortizzarne 
gli investimenti. La produzione di beni non risponde a un bisogno che gli individui 
sentono naturalmente: la pressione per trasformare l'opinione pubblica in mercati di 
consumatori, che siano in grado di desiderare i prodotti dell'industria è ciò che Bertrand 
Gilles chiama permeabilizzazione della resistenza sociale ai cambiamenti tecnologici. Il 
compito dell'industria culturale è promuovere l'adozione di nuovi comportamenti, ma 
anche di socializzare nuovi modelli di organizzazione collettiva. I media sono promotori 
di novità e vettori di un processo di adozione generalizzata in cui consiste la modernità 
capitalista. 
Come ci ricorda Stiegler la cultura, come ritenzione terziaria, da sempre orienta 
l'esperienza degli individui e la guida con i suoi valori. «I poteri hanno sempre cercato 
di dominare i sistemi di produzione dei criteri di riferimento nella selezione delle 
ritenzioni, per esempio nel definire i modelli educativi, i dogmi religiosi, le regole, il 
diritto»40. Tuttavia i principi supremi che guidano altri sistemi ritenzionali erano 
sostanzialmente diversi: erano legati a valori e principi incommensurabili come ad 
esempio il divino, la verità scientifica, il diritto. Potevano essere sfruttati per ragioni di 
potere, sempre connessi ad una forma di conservatorismo, ma non legati al principio 
guida del mercato. L'irriducibilità e l'incommensurabilità sono ciò che distingue la 
singolarità dell'individuo, come quella delle opere d'arte, della filosofia, della 
letteratura, delle opere che chiamiamo “dello spirito”. Al giorno d'oggi la minaccia è la 
continua riduzione alla misurabilità in funzione del calcolo. L'individuo è il portatore 
del nuovo, della sua intenzionalità e della sua storia specifica, è imprevedibile è 
irriducibile, incommensurabile. La minaccia rappresentata dal fatto che i sistemi 
ritenzionali siano sottoposti ai criteri del mercato, che devono ogni giorno fare un 
calcolo di ammortizzamento, è quella di portare alla dissoluzione dello spirito stesso. 
Rispetto alle posizioni di Platone, allora, Stiegler difende l'hypomnesis, ma ne denuncia 
il pericolo di uno sfruttamento industriale e commerciale.
La mancanza di partecipazione, come l'abbiamo descritta poco sopra, alla creazione 
di simboli personali, anche a partire da quelli che riceviamo in eredità dalla cultura, si 
40 Ibidem, p. 93, traduzione di chi scrive
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manifesta nella separazione fra produttori di simboli e consumatori. Il creatore di 
simboli è sempre stata un'eccezione sociale, tuttavia, era sempre necessaria la 
partecipazione attiva di chi ne fruiva, trasformando il simbolo stesso, vivificandolo e 
personalizzandolo41. L'inuguaglianza simbolica priva gli individui del loro tempo, della 
loro specifica diacronicità, ossia della loro singolarità.
Quello su cui vorremmo concentrare l'attenzione è il ruolo dell'oggetto temporale e 
il condizionamento del tempo proprio della coscienza individuale, che rischia di perdere 
la sua singolarità e unicità. Quindi, prima ancora che sugli specifici contenuti, 
vorremmo focalizzarci sulla particolare tipologia di simboli con cui entriamo in 
relazione e sulla privazione (o modifica) del tempo proprio della coscienza (e quindi di 
individuazione) attuata da una specifica forma tecnologica e funzionale agli scopi 
dell'industria, che cerca di rendere omogenee e il più possibile prevedibili i 
comportamenti dei consumatori.
È il dispositivo simbolico a costituire l'unità di una società, e una forma di 
sincronizzazione delle coscienze è sempre necessaria perché sia possibile entrare in 
dialogo, condividere esperienze e valori; tuttavia la sincronizzazione delle coscienze che 
viene ricercata nella nostra epoca si fonda su un sistema di simboli molto diversi da 
quelli precedenti: questi si fondano sulla ricerca di un effetto per mezzo del calcolo, e 
non possono che essere sostanzialmente diversi dai simboli frutto di elaborazione dello 
spirito, profondi, intensi, significativi. I simboli sono ritenzioni secondarie e terziare di 
un ‘noi’ che permette di effettuare delle selezioni nelle ritenzioni primarie, ossia in ciò 
che avviene in generale. Dovendo però il simbolo essere ammortizzabile a breve 
termine, «la produzione di simboli come criterio di selezione è essa stessa sottoposta al 
criterio della redditività a corto termine»42 ed è così che i simboli diventano diaboli.
Nel suo differenziarsi rispetto alla cultura di appartenenza, l'individuo è sempre 
creatore di simboli personali, che sono eccentrici rispetto al sistema simbolico generale. 
Tuttavia, quando i simboli della cultura di appartenenza sono guidati e creati secondo 
esigenze di mercato, l'individuo perde il suo naturale punto di riferimento, si crea una 
41 Afferma al riguardo Leroi-Gourhan: «Il creatore di immagini, pittore, poeta, narratore o tecnico, ha 
sempre costituito anche nel Paleolitico, una eccezione sociale, ma la sua opera restava incompiuta, in 
quanto sollecitava l'interpretazione personale, a qualsiasi livello si trovasse il fruitore dell'immagine», 
in A. Leroi-Gourhan, Il gesto e la parola, cit., p. 251
42 Nella scelta della traduzione del termine, non avendo rifermenti della traduzione italiana, abbiamo 
preferito, ‘diabolo’, in modo che fosse chiara l'ambito di riferimento: il sistema di associazione e 
creazione dei simboli.
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spaccatura incolmabile e senza possibilità di dialogo fra chi appartiene alla società e chi 
se ne distanzia e differenzia, fra chi consuma e chi rifiuta senza possibilità di 
compromesso i nuovi valori di riferimento. È questa secondo Stiegler la situazione 
attuale: una massa di consumatori, di merci e di simboli, e una minoranza di individui 
che sono marginalizzati in quanto non consumatori.
La coscienza individuale, singolare e dotata della propria temporalità, tende ad 
essere soffocata dal mercato e dalla sua produzione simbolica. Il passaggio all'atto della 
coscienza è la libertà di pensiero, ma oggi, nell'attacco alla diacronicità individuale, 
viene minacciata la potenzialità filosofica di ogni coscienza. La sincronizzazione tende 
a soffocarla facendo leva sulla stupidità che giace alla base di ogni coscienza: la sua 
pigrizia. «Pensare è combattere la propria pigrizia. E combattere diventa di giorno in 
giorno più difficile, perché i media, al contrario, sfruttano e incoraggiano 
sistematicamente questa pigrizia»43.
Parlare di coscienza sembra strano, a maggior ragione pensare di fondare  il pensiero e 
la sua libertà su di essa dopo Nietzsche e dopo Freud. Ma, ci ricorda Stiegler, occorre 
essere consapevoli della debolezza e della mancanza costitutiva della nostra coscienza, 
sapere che si inserisce in una storia e che milioni di voci parlano in lei e non rinunciarvi 
perché «ciò significherebbe semplicemente rinunciare alla filosofia, e al pensiero stesso, 
e insieme ad esso, alla libertà e alla possibilità di decidere riguardo qualsiasi cosa»44.
9.5 Grumpy Cat: pervasività crossmediale
Il 13 Aprile 2014 si sono tenuti gli MTV Movie Awards, condotti da Conan O'Brien 
e aventi fra gli ospiti vip Grumpy Cat, il famoso gatto musone della rete. Come ha 
notato il presentatore, il gatto sedeva in un posto migliore rispetto ad altri personaggi 
famosi e si permetteva di dormire durante lo spettacolo. Il fenomeno Grumpy Cat può 
essere letto a nostro parere all'interno di una dinamica di creazione di contenuti che 
trasposti nei vari media cercano di riempire tutti i possibili ambiti di esperienza con la 
loro presenza. 
Bolter e Grusin, trattando degli aspetti economici dei media, sottolineano come 
l'industria della cultura abbia adottato consapevolmente delle strategie di trasposizione 
43 B. Stiegler, Philosopher par accident... cit. p. 97
44 Ibidem, p. 114
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(repurposing): una particolare forma di rimediazione, definita come un rinversamento di 
un contenuto conosciuto dal pubblico da un medium all'altro, in modo tale da riuscire a 
diffondere tale contenuto nel più ampio numero possibile di mercati. Ogni forma 
dipende dalle altre, e la loro relazione consiste nel colmare ciascuna le lacune dell'altra, 
offrire un'esperienza che le altre forme non possono dare, sebbene i significati che 
propongono siano tutti legati fra loro e dipendenti gli uni dagli altri.
Tutti questi prodotti, presi insieme, formano un ambiente ipermediato nel 
quale il contenuto trasposto si rende disponibile allo stesso tempo per tutte le 
espressioni sensoriali: una sorta di finto Gesamtkunstwerk. Per la trasposizione di 
un film di grande successo, come ad esempio la serie di Batman, l'obiettivo è 
quello di avere un piccolo spettatore che guarda la videocassetta di Batman, 
indossando un cappello di Batman, mentre mangia un pasto comprato da un fast  
food, avvolto in una carta che riprende il motivo del personaggio principale, e 
gioca con un Batman giocattolo. L'obiettivo, cioè, è letteralmente quello di 
impregnare tutte le risorse sensoriali del bambino45.
L'opera d'arte totale immaginata da Wagner, a cui fanno riferimento i due autori, era 
stato l'obiettivo della ricerca di una vita perseguito da Wagner con tenacia e 
determinazione fino alla realizzazione del teatro di Bayreuth e la messa in scena della 
Tetralogia. Si trattava della ricerca di uno spettacolo completo, in cui tutte le forme 
espressive si dovevano equilibrare e raggiungere l'armonia. Il desiderio di Wagner di 
difendere la serietà dell'esperienza teatrale, ci ha lasciato in eredità l'abitudine che da 
allora associamo all'esperienza in sala: il buio, la separazione fra l'esterno e l'interno, la 
totale concentrazione ed immedesimazione col mondo rappresentato. 
Bolter e Grusin fanno riferimento a questo termine anche nel descrivere l'esperienza dei 
concerti rock, così presi nel tentativo di creare un'esperienza unica e coinvolgente per lo 
spettatore: «Ciò che la musica rock sembra offrire (e in realtà ciò che l'opera wagneriana 
offriva al pubblico della Germania del diciannovesimo secolo, o la melodia del flauto 
nella Grecia platonica) è pura esperienza, pura autenticità, reale nel senso che la 
percezione dell'ascoltatore non può essere mistificata»46. Nell'ambiente mediato, come 
quello di Disneyland, o il particolare ambiente ipermediato descritto sopra, in cui il 
45 J. D. Bolter, R. Grusin, Remediation... cit., p. 97
46 Ibidem, p. 101
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contenuto dei media circola in vari spazi riempiendo l'ambiente e l'esperienza delle 
persone (e dei bambini) di sé, è un momento di ipermediazione, in cui è l'esperienza 
provata a contare in tutta la sua forza e autenticità, nelle sensazioni di chi ne fruisce.
Il concetto di reale e di esperienza che emerge nelle descrizioni dei due autori, è quindi 
molto legata a quella di una eterna rappresentazione. Forse per questo viene richiamato 
il termine wagneriano Gesamtkunstwerk: si tratta di un continuo momento di percezione 
di un racconto, di una narrazione, di uno spettacolo in cui quello che conta è l'esperienza 
nei termini dell'emozione che si prova quando si ha immedesimazione. Esperienza in 
cui però è l'ambiente a diventare spazio della rappresentazione e in cui il tempo non si 
inquadra, non viene delimitato: diversamente da uno spettacolo, il finto 
Gesamtkustwerk non ha cornice, non ha inizio e fine e non ha uno spazio proprio: non è 
un rito che rompe la vita quotidiana, ma pervade di sé «tutta l'esperienza sensoriale» di 
che ne fruisce.
9.6 Esempio di navigazione di un ‘nativo digitale’
Approfondiamo qui alcuni aspetti della citazione di Paolo Ferri47 che abbiamo 
riportato nel capitolo Transizione48, un aneddoto riguardante l'esperienza di navigazione 
e di creazione di contenuti del figlio, lasciato da solo davanti al computer. Il bimbo, 
senza saper leggere e senza l'aiuto di nessuno, era riuscito a navigare in rete e aveva 
raggiunto il sito di Ben 10 e creato giochi in Flash. In questi ultimi anni i video giochi 
hanno smesso di essere strettamente legati alle consolle (PlayStation, Nintendo, Xbox) 
per abitare il Web. I personaggi dei videogiochi sono spesso gli eroi di altre storie che i 
bambini conoscono attraverso altre forme mediali. Oltre al citato Ben 10, vogliamo 
ricordare altri casi, più curiosi dal nostro punto di vista: negli ultimi giorni è infatti 
apparso il gioco, o meglio la app, che permette di giocare con i personaggi legati a una 
47 Paolo Ferri è docente di Teoria e tecnica dei nuovi media presso l'Università Bicocca di Milano, tra le 
sue pubblicazioni ricordiamo anche Scuola digitale. Come le nuove tecnologie della comunicazione  
cambiamo la formazione e la scuola, Bruno Mondadori, Milano, 2008; La fine dei mass media. Le 
nuove tecnologie della comunicazione e le trasformazioni dell'industria culturale, Guerini e Associati, 
Milano, 2004. La citazione era tratta dal testo Nativi digitali, cit. L'espressione ‘nativi digitali’ è un 
recente e controverso modo di chiamare i bambini nati all'incirca intorno al 2000 e cresciuti 
completamente immersi nel nuovo panorama mediatico; le nuove tecnologie sono un elemento 
naturale della loro esperienza, che si è quindi configurata in modo sostanzialmente diverso da quella 
delle generazioni precedenti
48 Cfr. capitolo 4
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famosa marca di cereali. Troviamo oggi molte applicazioni scaricabili gratuitamente su 
smartphone o tablet, ma anche giochi, come quelli descritti da Ferri, in cui i bambini, 
utilizzando il software di animazione on line Flash, possono creare i loro contenuti. Il 
fatto che il contenuto possa essere creato dal bambino genera una situazione ambigua: 
da un lato è forma di partecipazione e creazione personale, dall'altro è forma con cui 
affezionare ulteriormente il bimbo al personaggio, dando però la sensazione di controllo 
(legata alla creazione), ma lasciando che si crei con i contenuti creati dall'industria (il 
caso dei cereali è particolarmente indicativo del fenomeno).
Riguardo l'attività del bambino Ferri ci fa notare che: 
-il bimbo aveva navigato per icone, probabilmente in base ad osservazioni 
precedenti avendo visto farlo i genitori
-per prove ed errori era riuscito a far funzionare il programma per la creazione dei 
giochi
-ne aveva creati tre o quattro
-stava cercando di pubblicarli on line e condividerli
Queste quattro azioni, ci dice l'autore, contengono quattro caratteristiche con cui 
possiamo descrivere i nuovi bambini, i cosiddetti nativi digitali. Questi considerano la 
tecnologia elemento naturale delle loro vite e del loro ambiente, non vivono 
l'innovazione tecnologica come noi, immigranti digitali, con un rapporto che varia e va 
dall'angoscia all'entusiasmo. Hanno familiarità con il procedere per prove ed errori, 
senza consultare manuali, e senza saper leggere49, e personalizzano le tecnologie 
secondo le proprie esigenze. Hanno infine, la tendenza a condividere le loro creazioni 
ed esperienze: la tecnologia è quindi vettore di socialità e non comprime quella dei 
giochi all'aria aperta o altre forme di relazioni sociali o di amicizia. Nella riflessione e lo 
studio di questa nuova razza in via di apparizione lo studioso americano Prensky ha 
sottolineato come ormai, nel nuovo ambiente digitale nel quale sono immersi, e nel tipo 
di interazioni con le tecnologie, bambini e studenti apprendono, gestiscono 
l'informazione e la comunicazione in modo diverso ed è quindi lecito aspettarsi che  vi 
49 Capita che siano i bambini a mostrare ai genitori funzioni che loro ancora non avevano scoperto, 
frutto probabilmente di questo tipo di rapporto di esplorazione, ossia senza quel timore riverenziale 
che invece affligge gli adulti.
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siano differenze profonde fra immigranti e nativi:
Diversi tipi di esperienze portano a strutture cerebrali differenti [...], è molto 
probabile che la mente e lo stesso cervello dei nostri studenti siano cambiati – e 
siano diversi dai nostri – a causa dell'ambiente in cui sono cresciuti. Se questo è 
vero, possiamo dire con certezza che anche i loro modelli di vedere e costruire il 
mondo sono cambiati50.
50 M. Prensky, Digital Natives, Digital Immigrants, in “On the Horizon”, NCB University Press, vol. IX, 
n. 5, ottobre, p. 1, in P. Ferri, Nativi digitali, Mondadori, Milano, 2011, p. 12
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10. IL CAMBIAMENTO DI ESPERIENZA
Nel saggio di Giuseppe Longo che abbiamo riportato nell'introduzione del presente 
lavoro, l'autore faceva riferimento ai cambiamenti nell'esperienza legati alla presenza 
delle nuove tecnologie. Dopo aver affrontato i problemi connessi alla conoscenza e alla 
memoria, vorremmo ora dedicare la nostra attenzione a quelli legati all'esperienza. Non 
abbiamo la pretesa di addentrarci nell'argomento così vasto e complesso dell'esperienza 
intesa in senso filosofico o scientifico, ciò che ci preme capire però è come stia 
cambiando il nostro vissuto, le azioni che compiamo, con chi e con cosa entriamo in 
relazione e in che modo, secondo quali forme e modalità. Il punto di partenza sarà la 
visione del corpo e del rapporto con il mondo che appartiene alla disciplina della 
riabilitazione neurocognitiva. Il nostro interesse infatti, nel capire come cambi il nostro 
vissuto, è scoprire se e come cambi il ruolo del corpo (e soprattutto del gesto) e di che 
genere di oggetti si faccia esperienza. 
10.1 Fine della mano, fine del corpo?
Per la riabilitazione neurocognitiva il movimento è azione, elaborata per la 
interazione con la realtà, finalizzata alla conoscenza cioè alla assegnazione di senso 
al mondo, la cui progettazione comprende anche le contrazioni muscolari. Il corpo 
in questa ottica assume il suo ruolo più autentico di superficie recettoriale 
predisposta per dialogare con la realtà. Corpo come nucleo significativo della 
esperienza dell’esistenza. Tutto questo richiede che sia presente un apparato di 
previsione che sancisca la significatività della interazione ricercata e che permetta 
il confronto tra quanto previsto e quanto percepito. In questo modo il movimento è 
conoscenza, e, come tale, nasce da e determina un vissuto, esprimibile anche 
attraverso il linguaggio, di questo bisogna tener conto nella osservazione del 
malato, nella interpretazione della sua patologia, nella organizzazione 
dell’esercizio. L’esercizio si trasforma così in problema1.
L'attività del Prof. Carlo Perfetti, riabilitatore neurocognitivo, studioso della mente 
1 Dal sito http://riabilitazioneneurocognitiva.it/index.php/una-riabilitazione-diversa.html, visitato il 
giorno 30-04-2014 alle ore 17:30
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e creatore del metodo riabilitativo che porta il suo nome, ci è nota da diversi anni 
avendo seguito la realizzazione di alcuni spettacoli teatrali (pensati e realizzati da 
Perfetti in collaborazione con la regista Natalia Antonioli) in cui si rifletteva sul ruolo 
della percezione, dell'intenzionalità nel movimento e della costruzione di conoscenza a 
partire dal corpo. Abbiamo scelto di adottare questa particolare prospettiva perché 
riflettendo sul problema dell'uso della mano con i nuovi strumenti tecnologici, siamo 
rimasti colpiti dal contrasto netto fra due immagini rimaste impresse in modo molto 
vivo nella nostra mente, immagini contrastanti e in netta opposizione: quella delle mani 
che si muovono su uno schermo di vetro, magari seduti a tavola, d'estate su una terrazza 
sul mare, e quella della mano che aiuta l'altra mano, priva di vita e di intenzionalità, 
pesante e quasi estranea, che ha bisogno di essere presa e spostata per compiere i 
movimenti, per aggrapparsi alle cose, per muovere un mouse. La vista di questa specie 
di peso morto, di una mano che sembra estranea rispetto al resto del corpo, rende molto 
intenso il rendersi conto di quanto sia complessa e ricca l'attività che compie questo arto 
(e come lui il resto del corpo), un'attività che siamo abituati a dare per scontata, essendo 
una delle abilità di base su cui si fonda la capacità minima di agire che distingue l'uomo. 
Non si tratta soltanto del rendersi conto della presenza del corpo nel momento in cui 
è malato. Il corpo malato smette di essere scontato, ma al contempo mostra non soltanto 
i nostri limiti fisici e materiali, ma soprattutto le nostre potenzialità. Siamo abituati a 
scindere corpo e mente, una divisione che nella cultura occidentale affonda le radici nel 
Platonismo, in seguito nel cristianesimo e nella filosofia cartesiana. Nella prospettiva 
della riabilitazione neurocognitiva corpo e mente sono un tutto unico, che si potrebbe 
definire come ‘mente incorpata’ o anche ‘corpo inmentato’. Mano e corpo apprendono e 
possiedono saperi che la mente non è in grado di controllare coscientemente, e che anzi 
si manifestano se la mente allenta il suo costante controllo2. 
Il corpo agisce e così conosce ciò con cui entra in contatto. Si tratta chiaramente di 
un concetto di conoscenza che non vuole significare scoperta della realtà oggettiva di 
ciò con cui ci rapportiamo, ma piuttosto relazione, essendo impossibile conoscere 
2 Come sanno bene i musicisti o certi artigiani. Nelle filosofie orientali l'unità di mente e corpo è un 
dato scontato e su di essa si fonda la meditazione, la capacità di sentire e prendersi cura della propria 
energia, entrare in contatto con la coscienza cosmica. Si tratta, è chiaro, di visioni molto distanti dalla 
concezione occidentale della vita, del sapere, e del corpo, e che gli occidentali sono soliti considerare 
di scarsa rilevanza, quindi ci fermeremo alla visione neurocognitiva, scientifica, occidentale. Resta il 
fatto che nel corpo e nella sua materialità non risiedono tanto i nostri limiti, quanto le nostre 
potenzialità fondamentali.  
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l'oggetto che abbiamo di fronte. Come ci ricordava Nietzsche, non facciamo che 
illuderci credendo di conoscere, e così, seguendo la descrizione dell'esperienza ricettiva 
del sentire di cui parla Roberta de Monticelli, ci rifacciamo piuttosto ad un concetto di 
esplorazione, in cui si instaura una relazione, scoperta mai compiuta e definitiva, in cui 
non solo l'oggetto viene interpretato ma il soggetto ha modo di crescere nella 
consapevolezza e scoprirsi. Mentre in precedenza abbiamo inteso questa forma di 
esperienza dal punto di vista di un aumento di consapevolezza morale, qui ci si riferisce 
ad un aumento di consapevolezza del proprio corpo e delle sue capacità percettive e 
conoscitive. Che genere di esperienza facciamo oggi con il nostro corpo? I nostri corpi 
generalmente sentono poco: sono intrappolati in abiti, scarpe, ambienti chiusi, uffici, 
abitacoli delle auto; si muovono in ambienti artificiali, su terreni artificiali, respirano 
aria malsana e inquinata. Agiscono poco e sono poco attivi, compiono pochi movimenti, 
in un range limitato di gesti. Dall'ufficio alla casa sempre più si sta seduti o sdraiati3 
davanti ad uno schermo, mentre l'attività, quando presente, si riduce ai movimenti 
dell'attività sportiva. 
Nella nostra epoca, con l'avanzare della tecnologia, i compiti motori sono 
divenuti sempre più elementari e questa semplificazione delle operazioni della 
mano comporta una semplificazione delle operazioni della mente. Con l'immagine 
emblematica della mano ombra, il fotografo pone il problema: se la mano è 
morta...che ne sarà dell'uomo e della sua mente4??? 
Nella prima parte di questa tesi abbiamo seguito insieme a Leroi-Gourhan il 
processo di evoluzione del gesto che si concludeva nella sua completa esteriorizzazione 
in strumenti e macchine in grado di ricreare la complessità motoria e di controllo del 
nostro corpo. Avendo avuto una parte fondamentale nell'evoluzione del cervello ed 
essendo un elemento chiave ancora oggi del nostro rapporto col mondo, lo studioso 
temeva il rischio per l'individuo per la perdita di una mano in grado di pensare. 
Nell'aprile del 2012 è stata allestita presso il Palazzo Ducale di Massa la mostra 
fotografica dal titolo Mano..Mano Morta? L'idea di questa mostra fotografica e' il frutto 
3 Uno dei punti vincenti dell'iPad è considerato proprio questo tipo di fruizione, che differenziandosi da 
quella seduta dello schermo di un PC, si svolge, appunto, sdraiati in posizione rilassata.
4 Dal sito del fotografo Giovanni Giannarelli, visitato il 10 dicembre 2013, alle ore 9:24 
http://www.giovannigiannarelli.it/immagini/Mano_Manomorta_Pietrasanta.pdf
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di oltre un anno di collaborazione tra il Prof. Carlo Perfetti ed il fotografo Giovanni 
Giannarelli e nasce come tentativo di raccontare con parole ed immagini il rapporto 
mano-mente, uomo-realtà nella nostra epoca, ponendosi il dubbio: che cosa ne sarà 
dell'uomo e della sua mente se regredirà l'interazione conoscitiva della mano dell'uomo 
con il mondo? Parlare e fotografare la mano significa parlare e rappresentare soprattutto 
la mente, cioè la capacità di sentire, pensare e quindi tentare di rappresentare, assieme 
alla mano, anche il rapporto corpo-mente che sta alla sua base. In occasione 
dell'inaugurazione e durante il periodo di apertura si sono tenuti inoltre incontri in cui 
studiosi, professori e artisti affrontano l'argomento dell'importanza della mano offrendo 
ciascuno il proprio contributo nel proprio campo di ricerca. L'intervento del prof. 
Perfetti si è concentrato sul rapporto corpo-mente-conoscenza: vi è un'importante 
relazione fra mano e cervello e la mano occupa un posto centrale nella costruzione di 
relazioni significative fra sé e l'altro, elaborando le interazioni per conoscere, e 
diventando un punto di contatto fondamentale fra cervello, natura e realtà. La mano 
possiede caratteristiche neurofisiologiche che rendono possibile il conoscere, il costruire 
il rapporto sé–altro, contribuisce alla conoscenza del mondo e alla modifica di chi 
conosce. Tenendo inoltre presente il cambiamento delle connessioni cerebrali 
dipendentemente da ciò che si impara, le relazioni fra mano e conoscenza e fra 
conoscenza e sviluppo del sistema nervoso centrale si mostrano in tutta la loro 
importanza.
La mano non è semplicemente una lunga propaggine corporea con funzione 
prensile, ma rappresenta lo strumento per eccellenza del pensiero che dà azione e 
realizzazione alle idee. La mente pensa e la mano realizza il pensiero e, mentre 
agisce, rimanda input sensoriali al cervello che autoregola continuamente la propria 
azione in una stretta relazione tra il centro e la periferia del corpo. In questa 
dimensione di percezione aptica e propriocettiva si racchiude tutto il potenziale 
intellettivo umano e il suo mistero ontologico. Se viene a mancare questa 
collaborazione fra mente e azione , il rapporto si spezza con esiti negativi5.
La mostra fotografica Mano..Mano Morta, può essere letta come una sorta di 
5 P. Sacchelli, Un'infanzia senza manualità?, in Mano... mano morta? : la mano, l'uomo, la storia /  
fotografie di Giovanni Giannarelli; da un'idea di Carlo Perfetti e Giovanni Giannarelli, Catalogo 
della mostra fotografica, Massa, Palazzo Ducale, 2 aprile – 3 maggio 2012, Cornuda, 2012, p. 106
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cantico, per usare la descrizione di Perfetti, al lavoro dell'uomo, concepito come forma 
di interazione dell'uomo con il suo ambiente. Le foto presentate si succedono mostrando 
mani al lavoro, mani che agiscono, che sentono, che pensano. La mostra, come ci 
ricorda il titolo, vuole essere un invito a riflettere sulla condizione della mano (e quindi 
del corpo) nella nostra epoca: il modo di concepire il lavoro e di intendere le 
professioni, la produzione, nonché la creazione di nuove macchine robotiche quali 
conseguenze stanno portando nel nostro modo di lavorare di agire e di interagire col 
mondo? Il lavoro in quanto azione, si pone infatti come modo di interazione con 
l'ambiente in cui viviamo: azione e quindi cognizione, seguendo le teorie di Maturana e 
Varela. 
Le foto sono disposte in modo da rispondersi e interrogarsi a vicenda, creando 
relazione fra ciò che è rappresentato, e spingendo lo spettatore a riflettere su cosa stia 
accadendo alla mano. Vi sono fotografie di mani che suonano, di mani che intrecciano 
cesti di vimini, o sistemano i tralci delle vigne; mani che sgranano fagioli, mani che 
“curano” libri antichi. Ci vogliamo soffermare però solo su una coppia di foto: quella di 
Sante, raccoglitore di patate lunigianese, e quella di un lavoratore specializzato nel 
settore tecnologico. Nella prima l'uomo raccoglie da terra le patate: nel raccoglierle le 
sente una ad una, tutte diverse l'una dall'altra per peso e forma; sente anche il loro odore 
nel momento in cui vengono alla luce. Le sue mani si frazionano nella tentativo di 
sentire le dimensioni, riconoscere le superfici e valutarne il peso. Il lavoratore nel 
settore tecnologico, invece, usa le mani per spostare cassettine metalliche tutte uguali 
per peso, dimensioni e consistenza: questi parametri perdono così il loro valore di 
segnale, la mano, segmento del corpo, viene trasformata in strumento per compiere, 
spesso nel modo più veloce possibile, movimenti sempre uguali, secondo spostamenti 
che sono rilevanti solo per loro fisicità. Le cassettine che sposta sono prodotte secondo 
modalità e finalità che sono per lui ignote e la cui conoscenza esula dal suo lavoro. Non 
conoscendo lo scopo o la progettualità del suo agire, non compierà mai ‘vere azioni’. Il 
soggetto non conosce il valore di ciò che sta facendo e i suoi gesti si riducono a 
movimenti frutto di configurazioni muscolari indipendenti da vissuti ed esperienze, 
movimenti dei quali non conosce il significato. La mano rischia allora l'estinzione nella 
perdita del movimento come esperienza e azione vissuta? Nella rinuncia alla ricerca 
della conoscenza del processo nella sua globalità, nella sostituzione da parte del 
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controllo (spesso solo numerico) sul risultato finale? Nel passaggio da elemento 
fondamentale della intenzionalità del soggetto a mera esecutrice di progetti elaborati da 
altri attraverso movimento progettai da altri? 
Ricordiamo qui le riflessioni di Leroi-Gourhan sui problemi generati dalla 
produzione industriale dei prodotti, non più affidati alla creazione di mani di artigiani 
esperti, ma delegate a macchine; produzione che comportava per l'individuo la perdita 
del rapporto con l'oggetto, con le sue caratteristiche materiali, nonché di conseguenza 
con sé stesso e le sue abilità nel far uso delle sue conoscenze per creare. Che valore ha, 
per chi produce e crea, un oggetto che non ha pensato, progettato, tentato di realizzare 
molte volte, arrivando per ‘prove ed errori’, ad acquisire negli anni perizia, maestria, 
mestiere? Un'altra foto ci sembra significativa per riflettere su quanto il lavoro manuale 
e il rapporto con gli oggetti naturali o quelli prodotti in modo artigianale possano essere 
significativi nel creare quel processo di individuazione attraverso il quale la persona si 
scopre unica e irripetibile. Si tratta della foto di Ibrahim, ragazzo di colore che d'estate 
vende le sue mercanzie sulle spiagge: anche lui come Sante lavorava nei campi nel suo 
paese di origine mentre ora per sopravvivere vende e sostiene col palmo della mano 
mercanzia estranea alla sua cultura di provenienza. Ci domanda la didascalia della foto: 
«come usava la sua mano quest'uomo quando viveva nel suo paese di origine?...e come 
può ora sopravvivere usandola come mero sostegno a inutili chincaglierie?»6.
10.2 Un potenziamento dell'esperienza?
Con in mano un iPad,
 chiudi gli occhi e dimmi cosa senti.
Dimmi cosa conosci7
La nostra esperienza quotidiana cambia: cambia il lavoro, ma cambia anche ciò che 
tutti i giorni facciamo nel tempo libero, cambiano le nostre abitudini, cambia il modo di 
giocare dei bambini, le attività che riempiono le nostre giornate. Le nuove tecnologie si 
6 G. Giannarelli, Dal diario di un fotografo malinconico, in Mano... mano morta?: la mano, l'uomo, la  
storia / fotografie di Giovanni Giannarelli; da un'idea di Carlo Perfetti e Giovanni Giannarelli,  




presentano da un lato come oggetti che usiamo con assiduità, dall'altro come strumenti 
grazie ai quali possiamo giocare, comunicare, intrattenerci, e conoscere. Dal punto di 
vista dell'esperienza e delle azioni che compiamo cosa possiamo osservare?
Come è noto ai più, esiste un link di Google su Internet dove, scaricando un 
piccolo programma, l'utente è messo in grado di vedere la terra dall'alto. [...] 
naturalmente non si tratta di un'esperienza a cui dare un valore rivoluzionario. In 
fondo coloro che per la prima volta utilizzarono i primi rudimentali aerei, 
dovevano provare un'esperienza analoga (anzi forse più coinvolgente, dal momento 
che non se ne stavano tranquilli seduti a casa, ma sperimentavano con tutto il corpo 
l'esperienza della visione del mondo dall'alto). Tuttavia l'esperienza di google earth 
rimane significativa: chiunque può «volare» standosene seduto a casa di fronte ad 
uno schermo. Chiunque può percepire la sensazione provata dagli angeli e vedere il 
mondo dall'alto [...]. la domanda sorge spontanea[...]. Stiamo diventando angeli? 
La virtualizzazione dell'esperienza coincide con una sua «smaterializzazione»?8.
La domanda che si pone nel saggio citato Giovanni Ventimiglia sembra legittima: 
grazie alle nuove tecnologie sembra possibile compiere azioni che sono altrimenti 
impossibili se rimaniamo legati ai limiti fisici e materiali del nostro corpo: «guardare il 
mondo dall'alto, parlare contemporaneamente in video-telefonata con amici sparsi per il 
mondo; vedere in tempo reale che tempo fa nel Golfo di Palermo o a New York e tante 
altre cose di questo tipo in cui i limiti fisici dello spazio e del tempo sembrano davvero 
superati: quando siamo on line ci liberiamo come le monadi dell'esistenza corporea»9. 
Per questo molti artisti, letterati, ma anche architetti e filosofi, prospettano e augurano 
un definitivo abbandono del corpo, inutile e obsoleto peso che vincola alla materia la 
nostra coscienza10, un trasferimento in upload della coscienza su computer. Tuttavia al 
momento sembra ancora improbabile, oltre che difficilmente possibile, che si riesca 
effettivamente a trasporre la coscienza su un altro supporto: vi sono vincoli biologici 
molti forti che fanno dubitare riguardo una tale possibilità. Molti inoltre ritengono 
difficile poter separare coscienza e corpo senza trasformare irrimediabilmente la 
coscienza, essendo il corpo il suo specifico ‘supporto’ che quindi la determina per ciò 
8 G. Ventimiglia, Antropologia del cyberpazio, in A. Fabris (a cura di), Etica del virtuale, cit., p. 21
9 Ibidem, p. 23
10 Cfr. Ibidem, pp. 22-27 e in particolare le teorie dell'artista Sterlac, o dell'archittetto Benedikt.
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che è. Soprattutto, ci ricorda Ventimiglia, non sembra affatto che la nostra corporeità 
venga abbandonata: nel momento in cui ad esempio percepiamo le immagini che ci 
offre Google sono i nostri occhi a vedere, le nostre orecchie a sentire. L'esperienza non 
si smaterializza, semmai piuttosto viene potenziata.
La tesi che propongo è la seguente: se, da un punto di vista tecnico oggettivo, 
la virtualizzazione dell'esperienza umana equivale ad un suo potenziamento, da un 
punto di vista esistenziale, psicologico, educativo coincide con un'esperienza solo 
potenziale e per nulla potenziata. In altre parole, se è vero che l'esperienza virtuale, 
cioè multimediale e interattiva, del mondo è più “sicura”, “safe” di quella faccia a 
faccia, allora proprio per questo, risulta un'esperienza inferiore da un punto di vista 
propriamente umano ed etico. Perché è proprio il rischio di un rapporto diretto con 
l'altro, non mediato da tecnologie rassicuranti, che fa di un'esperienza, 
un'esperienza umana11.
Torneremo in seguito, seguendo le indicazioni di Ventimiglia, sul problema della 
sostanziale ambiguità dell'esperienza in rete. Ora però vorremmo criticare la sua prima 
tesi, ossia che sia presente comunque una forma di potenziamento dell'esperienza. Se 
esperienza è conoscenza diretta di ciò con cui entriamo in contatto, se esperienza è 
conoscenza pratica attraverso i sensi, allora ciò di cui facciamo realmente esperienza è 
di quell'aumento di immediatezza offerta dai nuovi media di cui parlavano Bolter e 
Grusin. I media si sono potenziati, e noi vediamo più immagini, da più luoghi e più 
lontani (basti pensare alle immagini provenienti dalla sonda spaziale atterrata su Marte). 
Riteniamo perciò necessario esplicitare dei sottintesi: non è vero che chiunque può 
“volare” standosene seduto (anche se le virgolette ci pensare che neanche l'autore lo 
ritiene esattamente possibile). Non è vero che possiamo compiere azioni che, se legati 
alla fisicità del corpo, non potremmo compiere, perché letteralmente continuiamo a non 
compierle, e si tende forse a confondere l'azione con la conoscenza che essa comporta. 
La nostra azione fisica è, e rimane, stare seduti davanti a uno schermo. È la capacità del 
medium di rendere possibile la nostra visione di immagini e di ascoltare suoni 
provenienti da lontano ad essere potenziata, mentre un potenziamento dell'esperienza si 
ha solo per chi è effettivamente andato nello spazio. Si tratta di due situazioni 
11 Ibidem, p. 31
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sostanzialmente diverse, il cui punto comune è la visione: io vedo ciò che ha visto lui, 
ma anche così la visione rimane distinta nei due casi: diretta nel primo, di una 
registrazione fotografica nel secondo. Su questo meccanismo si gioca la condivisione 
delle conoscenza e la creazione di sapere e cultura, ma anche il problema del 
fraintendimento del potenziamento: l'elaborazione, il risultato dell'esperienza compiuta 
da qualcuno viene messa a disposizione di tutti, così come accade per il sapere o per la 
creazione simbolica. Il poter usufruire di questi risultati non coincide con l'aver fatto la 
stessa esperienza, e quindi tantomeno con l'averla potenziata. Non faccio esperienza 
dello spazio: vedo immagini da luoghi lontani come se fossi lì, ma non ci sono, e non ci 
sono stato: non ho fatto fatica, non ho avuto paura, non ho vinto una sfida. Se fossi 
salito su uno dei primi rudimentali aerei la mia visione poteva anche essere simile a ciò 
che vedono oggi seduti a casa, ma l'aspetto rivoluzionario dell'esperienza che oggi è 
simbolizzato dalla possibilità di vedere la terra dall'alto, consisteva nella possibilità di 
raggiungere quella posizione nello spazio e per riuscirci uomini intrepidi hanno 
lavorato, vinto la paura, e desiderato di volare tanto da costruire e salire su macchine 
mortali. Noi dal canto nostro viviamo la nostra esperienza davanti al medium che ci 
offre la sensazione di essere lì.
Ma chiudiamo gli occhi: che cosa sentiamo e conosciamo? 
Confrontando   un   bambino   che   gioca   al   calcio   con   il   videogioco   e   
uno   che  gioca   al   calcio   vero,   dicono   che   il   primo,   quando   gioca   ad   
esempio   con   la   Wii  (e   con   altri   videogiochi   con   cui   si   interagisce   
muovendo   il   corpo),   «può   correre  stando   fermo».   A   chi   gioca   con   i   
videogiochi   si   stancano  le  mani  e  possono  fare  male  gli  occhi.  Con 
 un’espressione  forte,  un  bambino  dice  che  al   bambino  che  gioca  con  i 
 videogiochi  gli  si  «ferma  il  cuore».  Cosa  vuol  dire?  Capiamo  che  a  quello 
all’aperto   il   cuore   batte   più   forte   perché   corre,   respira   forte,   suda,   
potrebbe  inciampare,   si   può   stancare.  Notiamo  che  il  bambino  che  gioca  in 
 casa  guarda  soprattutto  davanti  a  sé,  concentrando   la   vista   nel   piccolo   
spazio   dello   schermo,  mentre   quello   che   gioca   fuori   deve   guardarsi   
attorno,   guardare  dove  mette  i  piedi,  dove  sono  gli  avversari,  e  così  via. 
 Sei  bambini  dicono  che  ci  si  diverte   di  più  con  il  videogioco,  sedici  che 
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 ci  si  diverte  di  più  giocando  fuori12. 
I miei sensi non sentono di più, sentono stando più comodi e sentono in modo diverso13. 
Come ci fanno notare i bambini di Rosignano, chi sta davanti allo schermo usa la vista, 
usa le orecchie, i sensi percepiscono immagini, registrazioni più o meno fedeli14 
dell'esperienza percettiva di una macchina15. I sensi si frammentano, relazionandosi non 
con la totalità dell'ambiente, ma il piccolo spazio delimitato dallo schermo, in un 
rapporto uno a uno utente-schermo. L'alternativa a questa situazione però,  non è un 
ulteriore potenziamento dell'esperienza di mediazione, in modo da rendere l'ambiente 
virtuale immersivo, più realistico e completo. Per la crescita del soggetto non importa la 
potenza dell'immediatezza o una maggiore sensazione di realtà. 
La conoscenza del mondo, che è alla base di ogni tipo di interazione, […] deve 
essere vista in funzione di questa prima necessità del sistema: mantenere integra la 
propria organizzazione o modificarla, ma solo all'interno delle possibilità presenti 
al sistema, in conseguenza della necessità di interazione con l'ambiente all'interno 
del quale il sistema vive. 
Le attività del sistema uomo […] devono quindi essere intese come modalità 
di interazione disponibili per il soggetto non tanto per modificare l'ambiente quanto 
per modificare sé stesso, in maniera di divenire più adattabile nei confronti della 
natura sempre mutevole che lo circonda e con la quale deve costruire relazioni che 
non siano dannose per nessuno dei due sistemi16.
Abbiamo invece relegato la nostra esperienza percettiva alla relazione con 
rappresentazioni che appaiono su uno schermo o con ricostruzioni di ambienti virtuali o 
materiali, allontanandoci sempre di più dalla natura mutevole che ci ospita e ci circonda.
12 Diari di bordo. 4-2012. Resoconti delle esperienze del laboratorio filosofico ICHNOS sulla 
complessità. Materiale scaricato dal sito: http://ichnos.humnet.unipi.it/download.htm il giorno 05-02-
2014 alle ore 10:30.
13 Cfr. capitolo 6.3 
14 Cfr. Stiegler e i sistemi di memorizzazione ortotetici, capitolo 9.5 
15 Cfr. capitolo 9.3
16 C. Perfetti, La lezione del dottor Tulp. Riflessioni sulla mostra”Mano..Mano Morta?”, in Mano...  
mano morta? : la mano, l'uomo, la storia / fotografie di Giovanni Giannarelli; da un'idea di Carlo 
Perfetti e Giovanni Giannarelli, Catalogo della mostra fotografica, Massa, Palazzo Ducale, 2 aprile – 
3 maggio 2012, Cornuda, 2012, p. 14
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10.3 Sicurezza e narcisismo
Il fine ultimo della tecnologia, il telos della techne è di sostituire un mondo naturale 
che è indifferente ai nostri desideri – un mondo di uragani  e avversità e cuori infranti,  
un mondo della resistenza – con un mondo così rispondente ai nostri desideri da essere 
in pratica in ultima analisi, un prolungamento di noi stessi17.
Come abbiamo visto in precedenza nei capitoli dedicati a Leroi-Gourhan e Hans 
Jonas, lo scopo della tecnica in origine non era questo: la tecnica era tributo alla 
necessità, non creazione e sostituzione del mondo con un mondo artificiale costruito a 
misura dei nostri desideri. Tuttavia questa è la situazione attuale, una corsa verso un 
progresso illimitato guidato da principi che hanno più a che fare con il “benessere” 
dell'industria e del mercato più che con quello individuale18.  Gli oggetti tecnologici 
sono beni di consumo, che vengono comprati e utilizzati, e che hanno acquisito nel 
volgere di pochi anni una importanza notevole nella vita di ogni giorno. «Poiché i nostri 
mercati  scoprono e rispondono a quello che i consumatori vogliono sopra tutto, la 
nostra tecnologia è diventata estremamente esperta nel creare prodotti che 
corrispondono al nostro ideale fantastico di una relazione erotica, in cui l'oggetto amato 
non chiede niente e dà tutto, all'istante, e ci fa sentire tutti potenti, e non fa scenate 
terribili quando è sostituito da un oggetto ancora più sexy e viene abbandonato in un 
cassetto»19. In quanto modello e standard della nuova relazione erotica, ci chiede ad 
esempio Bauman, quanto devono temere gli altri oggetti o relazioni? In amore la 
relazione che si instaura è cosa sostanzialmente diversa da quella che ci lega agli oggetti 
tecnologici, docili, silenziosi, amichevoli e remissivi verso l'utente mentre gli 
garantiscono quella sensazione di controllo e dominio di cui sente il bisogno nelle 
relazioni, nella ricerca di saperi e conoscenze e nel rapporto col mondo. 
L'amore è, o minaccia di essere, un antidoto contro il narcisismo. È il primo a 
fischiare quando c'è da demolire la falsità delle pretese a cui cerchiamo di tenere 
aggrappata la nostra autostima, mentre evitiamo faticosamente di metterla alla 
17 J. Franzen, cit. in Z. Bauman, La ricchezza di pochi avvantaggia tutti. Falso!, Editori Laterza, Roma-
Bari, 2013, p. 50
18 Cfr. capitolo 3.3
19 J. Franzen, cit. in Z. Bauman, La ricchezza di pochi... cit., p. 51 
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prova nel campo dell'azione. Ciò che la versione elettronicamente sterilizzata e 
imbiancata dell'amore, la versione contraffatta dell'amore offre veramente è una 
scommessa per proteggere l'autostima contro i rischi per i quali l'articolo genuino – 
l'amore fra umani – è famoso20.
Estendiamo questa concezione dell'amore come antidoto alle relazioni e 
all'apprendimento come le abbiamo presentate nel capitolo precedente: oggetti e 
persone con cui possiamo entrare in una relazione che determina sostanzialmente una 
messa in discussione delle nostre convinzioni e delle nostre certezze, una messa in 
discussione che ogni forma di incontro con l'altro comporta, che l'altro sia una persona, 
un nuovo sapere, un oggetto del mondo21. Come ci faceva notare Ventimiglia 
l'esperienza virtuale è un'esperienza ambigua, attraverso la quale si ricerca novità, 
avventura, e nel contempo protezione. Un'esperienza in cui il negativo è assente, è 
assente il rischio, è assente il mettersi in gioco interamente. 
10.4 Azione e pensiero nei ‘nativi digitali’
Oggi molti bambini, a partire dai primi anni di vita, passano molto tempo davanti ad 
uno schermo. Affrontando la questione, spesso viene sostenuto che questo genere di 
attività non sostituisce quella più antica ‘all'aperto’22, un attività che si svolgeva appunto 
all'aria aperta, in contatto con l'ambiente e con altri bambini, con persone, animali e in 
cui ci si avventurava alla scoperta del mondo circostante. Ci permettiamo di avanzare un 
dubbio: poiché non siamo ubiqui, a meno di considerare la nostra esperienza 
cyberspaziale, il tempo passato davanti ad uno schermo è in ogni caso tempo sottratto a 
qualsiasi altra attività. Se teniamo presente l'ipotesi di Bruner riguardo lo sviluppo del 
pensiero e del linguaggio come strettamente legati all'azione, nel tipo di interazione con 
lo schermo (in questo caso particolare con la manipolazione su un iPad), che genere di 
strutture mentali e pensiero possono emergere?
Dal testo di Ferri accogliamo un suggerimento che può esserci utile al riguardo, 
20 Ibidem, p. 54
21 Ci riferiamo in particolare ad oggetti naturali, ma anche quelli artificiali si pongono davanti a noi 
chiedendoci attenzione: le sigarette abbandonate per terra, la carte, l'immondizia abbandonata ai 
margini delle strade. I segnali stradali, vecchi palazzi abbandonati, mai finiti di costruire. Tutti nella 
loro esistenza ci rivolgono una domanda, una richiesta di attenzione, o si impongono comunque  a noi 
per ciò che sono.
22 Cfr. capitolo 9.6
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ossia l'ipotesi della nascita di una nuova forma di intelligenza: l'intelligenza digitale, che 
caratterizzerebbe, secondo l'autore, i nativi digitali. È un tipo di intelligenza la cui forma 
sembra riflettere la tipica interazione e navigazione fra contenuti: la scelta fra opzioni, 
fondamentalmente in base ad una logica si/no, in stretta connessione con la 
comprensione del funzionamento del dispositivo che presenta tasti (più o meno 
materiali) a cui corrisponde una funzione, un ordine da eseguire. L'interazione col 
mondo che si attua quando si usa il tablet, è dal punto di vista fisico e motorio, 
l'interazione con un pezzo di vetro e, dal punto di vista “cognitivo”, si risolve nella 
scelta fra i diversi contenuti a disposizione (riguardo la cui qualità abbiamo già discusso 
altrove)23. 
Chiudiamo gli occhi e le mani non sento che vetro, muoviamo le dita su una 
superficie che non ci comunica altro che questo, e tutta la conoscenza che dichiariamo 
potenziata dalla nuove tecnologie si rivela per quello che è: non c'è. Tutto ciò con cui 
veniamo in contatto è una traduzione in forma proposizionale del sapere, della 
conoscenza sul mondo e le cose. La conoscenza diretta e la conoscenza competenziale 
sono assenti. Il dito si muove sullo schermo e impartisce ordini, sceglie fra opzioni, 
dirige la sua attenzione richiamato da ciò che più lo attira o lo incuriosisce, ma non 
tocca, non sente, non soppesa, non conosce che vetro24. Alla base del confondere questa 
attività per attività cognitiva sta forse il fatto di considerare tutto quello che si trova 
dall'altra parte del vetro come oggetto di conoscenza, ma tutta la conoscenza che può 
essere attivamente appresa fisicamente da un bambino che possa così, come dice il prof. 
Perfetti, comprendere qualcosa di sé e del mondo attraverso la mano, viene esclusa. 
Il dito si muove sullo schermo e impartisce ordini, secondo lo schema on/off. Tutto 
ciò con cui si relaziona è una rappresentazione interna allo schermo. Non c'è mondo da 
esplorare fisicamente, o oggetto del sentire diverso da vetro, suoni e immagini. Non c'è 
elaborazione personale del mondo: se si elabora si possono elaborare solo simboli ma 
non si rimane a contatto con una realtà vergine da interpretare. Si sperimentano il 
medium e il contenuto: l'oggetto fisico e i simboli che veicola.
Un bambino gioca con il tablet dei nonni, ancora non sa leggere ma la sua 
indipendenza con questo oggetto e la sua capacità di controllarne le funzioni, 
23 Cfr. in particolare le teorie di Bernard Stiegler, capitolo 9.4
24 Cfr. sopra, 10.1
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suscitano ammirazione e stupore.
Sentito il suono di un tamburo il bambino si avvicina al suonatore e questo, per 
premiarne la curiosità, lo prende in braccio e inizia a mostrargli come si suona, 
dove deve colpire la mano, il movimento del polso, l'ordine dei colpi delle dita. Poi 
gli chiede: "Vuoi provare?", il bambino si alza e risponde: "No, ho capito"25.
 Al di là degli evidenti limiti di questo aneddoto, la sua risposta ci ha fatto riflettere 
sulla differenza sostanziale fra i gesti e gli strumenti di cui si parla. Il gesto, quando si 
utilizza un iPad, serve solo infatti per scegliere fra opzioni. Il tamburo mostra nella sua 
materialità sensibile la sua sostanziale differenza. Esso è autonomo, non è programmato, 
entra in vibrazione rispondendo al nostro tocco. Il vetro dell'ipad, quando il dispositivo 
è spento, è insensibile, non vibra, non risponde. Il pianoforte inganna perché a meno di 
un grande nervosismo, se i tasti sono giusti, solo un orecchi allenato sente la differenza 
di suono, ma un violino non mente: risponde e interagisce con noi, con la nostra fisicità, 
e le nostre intenzioni. Un buon suono viene restituito solo se suona un buon musicista. 
Lo strumento non mente e non ha modo di ingannare. 
Capire non basta: ‘sapere che’ il colpo deve essere assegnato prima o dopo quello 
dell'altra mano e con che ritmo e in che posto, non rende capaci di suonare, non 
significa ‘sapere come’ suonare26. Come ci ricorda Bruner, nel nostro modo di educare i 
giovani, abbiamo imparato a pensare e ad avere fiducia nel fatto che il sapere potesse 
essere tradotto in linguaggio, che si potesse educare slegandosi dal contesto concreto, 
attribuendo sempre una maggior fede nella possibilità di un facile passaggio dal ‘sapere 
che’ al ‘sapere come’: sapere che le cose si fanno in un certo modo è confuso così con il 
saperle fare. La traduzione del sapere nella nuova enciclopedia virtuale collettiva non 
smette di rispondere a questa idea. Se però l'esperienza del mondo si riduce, e il mondo 
diventa sempre più un mondo artificiale, quanto il sapere concreto in futuro potrà anche 
solo essere concepito? Per suonare occorre pazienza, lentezza, determinazione, 
ripetizione: il maestro Pierluigi Puglisi, pianista e concertista a livello internazionale, ci 
ha raccontato durante un'intervista (svolta per la preparazione di questa tesi) che molti 
dei suoi allievi non concepiscono l'idea di ripetizione nello studio: letta la parte da 
suonare si ritengono soddisfatti. Ci domandiamo allora se il funzionamento del medium 
25 Testimonianza di un educatore durante un laboratorio di propedeutica musicale 
26 Abbiamo segnato in corsivo le due diverse modalità di sapere che Bruner identifica nel suo studio 
sull'educazione dell'immaturità in Saper dire saper fare, saper pensare, cit., p. 51
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non stia cambiando la forma e la struttura della nostra esperienza in modo tale che tutto 
il sapere sempre più sia concepito in forma proposizionale, senza immaginare che il 
sapere pratico e la competenza manuale richiede tempi e forme che la comprensione 
intellettuale non può sostituire. Per suonare non serve capire, serve la pratica quotidiana. 
Per riuscire a suonare è necessario suonare. E questo non basta a renderci musicisti 
perché per riuscire ad esprimere un pensiero musicale serve aver maturato sensibilità, 
aver meditato sul senso, avere qualcosa da esprimere, essere cresciuti come individui 
oltre che come musicisti e strumentisti.
Ferri ricordava come i nativi si familiarizzino con un tipo di apprendimento per 
prove ed errori, su questo tipo di apprendimento però si fonda in generale la nostra 
capacità di imparare e fare esperienza. Tuttavia nella vita reale il provare e l'errare 
hanno un significato e una portata ben diversi da quella sperimentata dai nativi mentre 
creano contenuti o esplorano le funzioni dell'oggetto tecnologico: per provare serve 
tempo, sacrificio, investimento emotivo, dedizione, attenzione. Ogni prova ha 
conseguenze talvolta molto serie: possiamo fallire, non raggiungere l'obiettivo e ciò 
comporta conseguenze non reversibili, cicatrici (fisiche o metaforiche), o anche solo 
l'aver dedicato molto tempo senza riuscire a trarne frutti visibili. Prove ed errori è 
camminare sul filo cercando ogni giorno di raggiungere ciò che si vorrebbe ottenere e 
senza ottenerlo mai27. Prove ed errori è sinonimo di frustrazioni e determinazione, 
significa perseguire la propria ricerca, sviluppare la propria visione delle cose e i propri 
bisogni mentre si combatte con una materia che ci ricorda e ci fa affrontare i nostri 
limiti. Il procedere per prove ed errori diventa così anche la ricerca di chi si è e non si 
risolve in tentativi senza importanza e in sostanza senza alcuna conseguenza. Il 
principio della prova ed errore è ciò che ha guidato qualsiasi arte poetica28; è ciò che ha 
guidato la ricerca impressionista: tutto ciò può essere paragonato alla creazione di 
contenuto in un gioco Flash? È questo ciò che speriamo per l'avvenire dell'uomo?
Il riferimento alla musica ci aiuta a capire e osservare da un altro punto di vista il 
problema della memoria, che abbiamo affrontato nei capitoli precedenti29. A prescindere 
dalla forma di trasmissione del contenuto, scritto o orale, per imparare a suonare occorre 
farlo. Le mani devono imparare la sequenza di note, devono acquisire questa abilità e 
27 In questo modo descrive l'attività artistica il pittore Julio Da Silva
28 Intendiamo qui l'arte poetica in senso etimologico, come arte del fare
29 Cfr. capitolo 8.1
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competenza, prima di poter essere in grado di suonare con naturalezza e scioltezza. Ci 
domandiamo, se la facoltà di memoria non viene esercitata perché posta fuori, come la 
memoria musicale è posta su supporti esterni, rendendo non necessario cantarli o 
suonarli perché siano trasmessi, la mente come le mani, perderà quella la capacità che 
nelle mani è il saper suonare? Senza calcolare a mente molte volte non si acquisisce 
neanche la comprensione profonda di cosa sia una somma e la mente non è in grado di 
utilizzarla. Occorre esercizio prima di poter pensare di capire. Occorrono i muscoli per 
muoversi. Se un bambino impara a camminare e nel contempo forma le strutture che gli 
permettono di farlo, l'estensione della capacità di memoria sarà come il girello che non 
prevediamo di smettere di usare?
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CONCLUSIONE
Ripercorriamo dunque per sommi capi il percorso intrapreso. Il punto di partenza 
nonché obiettivo critico della nostra riflessione sono stati alcuni argomenti tipici della 
moderna riflessione sui media. 
• L’idea che il ‘disorientamento’ dell’uomo davanti alle recenti trasformazioni dei 
media derivi da una mancanza dell'individuo e non da fattori legati al funzionamento 
della tecnica stessa.
• La riflessione sul costituirsi di un nuovo soggetto, cresciuto immerso in un 
ambiente pervaso dalla presenza dei media audiovisivi, che impara a pensare sé stesso e 
ciò che lo circonda in questa nuova configurazione mediale. Una riflessione che rimane 
prigioniera di una prospettiva mediale e autoreferenziale, e che abbiamo ritenuto 
necessario superare attraverso la considerazione della responsabilità del soggetto stesso 
e del suo rapporto con ciò che accade.
• I concetti ricorrenti di ‘estensione’, ‘delega’ di memoria e facoltà simbolica, e il 
concetto di ‘cambiamento di esperienza’ che abbiamo cercato di problematizzare.
Per affrontare questi problemi abbiamo deciso di partire dal più generale e radicale: la 
natura della tecnica, il suo sviluppo e la sua evoluzione; ci siamo appoggiati agli studi 
André Leroi-Gourhan e di Hans Jonas, e abbiamo individuato, nel processo di 
estensione del gesto dell’uomo, alcuni punti di svolta significativi, primo fra i quali 
quello in cui la macchina diventa capace di compiere i gesti, all’alba cioè della 
Rivoluzione Industriale. Questo punto di rottura viene interpretato dai due studiosi da 
due punti di vista differenti ma complementari: mentre per Leroi-Gourhan  il punto 
centrale è il cambiamento dell’attività e del gesto dell’uomo, Jonas si concentra sui 
diversi fini che emergono da queste trasformazioni. Attraverso la riflessione che Ivan 
Illich conduce abbiamo trovato una sorta di fusione di questi diversi aspetti, 
principalmente lungo queste linee: 
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• L’individuazione di una zona di soglia oltre la quale lo strumento diventa 
pericoloso per la sopravvivenza del sistema.
• L’assunzione ideologica della produzione industriale come miglior modo 
possibile di produrre beni da parte della società, assunzione che ha come dirette 
conseguenze sia l’abbandono da parte dell’uomo dell’attività creativa artigianale 
autonoma, sia il rimodellamento dei bisogni e dell'organizzazione sociale in base a 
questa visione. 
• La rinuncia dell’uomo all’uso dello strumento per rispondere ai suoi bisogni 
reali e la sua rinuncia alle capacità e necessità di creazione autonoma e quindi, in 
definitiva, alla sua autonomia. 
A ciò si è aggiunto un nuovo e recente punto di svolta nell'evoluzione della tecnica, 
messo in luce da Bernard Stiegler: la scienza non fornisce più un modello valido per 
comprendere il funzionamento della natura ma fondendosi con la tecnica 
contemporanea crea nuovi beni e nuovi prodotti per una domanda ancora da venire, 
spesso dietro il fantasma di un ipotetico miglioramento del tenore di vita, 
trasformandosi così in ‘science fiction’, guidata dalla creazione di possibili e non dalla 
ricerca di una “verità”. Tutto questo finisce per cambiare radicalmente il panorama 
tecnico, scientifico e socioeconomico in cui l’uomo si muove, e in cui inseriamo il 
nostro discorso sui media; perciò sostenere che l'evoluzione tecnica si snoda a partire 
dalla selce scheggiata per arrivare al computer secondo progresso che non presenta 
sostanziali cambiamenti nel modo, nei prodotti e nei fini della creazione, diventa una 
semplificazione molto discutibile e non più accettabile.
Concluso l'excursus storico riguardante la tecnica in generale, siamo passati alla 
trattazione del nostro argomento: come cambia la nostra vita insieme ai nuovi media. Ci 
siamo fatti guidare, introducendo questa seconda parte, da un lato dai racconti dei 
bambini che hanno partecipato ai laboratori filosofici ICHNOS, dall'altra dalle 
descrizioni di diversi studiosi. Uno dei punti cardine della nostra trattazione è stato il 
rivendicare l'importanza dell'individuo in quanto essere responsabile delle sue azioni nei 
confronti di sé stesso e degli altri: abbiamo quindi cercato di difendere l'importanza di 
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superare la visione che vede l'uomo determinato e vincolato dai media che utilizza. Per 
quanto la loro influenza non debba essere negata, l'uomo rimane capace di azioni e 
scelte di cui deve rispondere: così una volta compresi i media, il loro potere di 
trasformazione, occorre recuperare il senso dell'agire dell'uomo.
Acquisiti gli strumenti teorici utili alla comprensione dei media, e indagata la 
società all'interno del quale l'individuo si trova ad agire, ci è sembrato possibile 
affrontare un punto particolarmente delicato: la problematizzazione dei fenomeni di 
estroflessione e delega della memoria e della facoltà simbolica. Prendendo l’avvio dal 
problema della memoria ci siamo appoggiati agli scritti di Michel Serres, e alla tesi da 
lui sostenuta per cui la delega della memoria alle banche dati ci obbligherebbe a 
diventare più intelligenti. Questa posizione ci ha obbligato a porci due domande: quale 
tipo di sapere verrà creato, condiviso e potenziato dalla nuova enciclopedia e quale tipo 
di esperienza sarà possibile. Il passo successivo è stato conseguentemente un tentativo 
di analisi del sapere dell’intelligenza collettiva, del sapere che le nuove tecnologie ci 
mettono a disposizione. Gli strumenti che abbiamo utilizzato in quest’indagine sono 
stati fondamentalmente la riflessione di Nicla Vassallo sul valore della testimonianza, e 
quella di Harry Frankfurt sulla produzione di ‘stronzate’. Inoltre la definizione di 
conoscenza proposizionale di Vassallo ci ha aiutato a notare che ciò che è reperibile 
grazie ai nuovi media, in particolare in rete, finisce per essere fondamentalmente una 
traduzione in sapere proposizionale delle altre forme di sapere disponibile all'uomo, 
quello diretto e quello competenziale. Viene così ad alterarsi il rapporto fra queste 
forme, creando l’impressione che questa mole immensa di conoscenza proposizionale 
sia l’unico tipo di conoscenza, e possa sostituire le altre. Inoltre i concetti di 
testimonianza, responsabilità epistemica, e di ‘stronzate’ ci hanno aiutato a discutere 
riguardo la qualità di queste conoscenze, che spesso risulta discutibile.
Trattato il problema della qualità dei contenuti della nuova enciclopedia, ci siamo 
focalizzati sull'esperienza del sapere, ossia su cosa comporti un effettivo apprendimento, 
e su quando il sapere e la conoscenza corrispondano ad una effettiva crescita 
dell'individuo. Attraverso una riflessione sul concetto di apprendimento e il pensiero di 
Roberta De Monticelli, abbiamo notato come la crescita della consapevolezza abbia 
luogo quando il rapporto con il mondo (e quindi anche con la conoscenza) porta alla 
messa in discussione di sé e alla scoperta di nuove prospettive, allo sviluppo della 
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sensibilità come una scoperta di valore e frutto di una ricerca di verità. Il tempo che 
questo tipo di esperienze necessitano non sembra conciliarsi con i tempi della rete, 
caratterizzata dalla velocità istantanea di trasmissione e dalla grande quantità di 
materiale, ingestibile da parte di un solo individuo.
Trattato il problema della memoria e del sapere, abbiamo quindi affrontato quello 
dell’estensione della facoltà simbolica, scoprendo che, sebbene la cultura si sia servita 
da sempre di strumenti tecnici per trasmettere i suoi contenuti, i media audiovisivi 
comportano una diversa partecipazione alla creazione dei simboli; nella società 
contemporanea l’individuo sta smettendo di elaborarne e si è creata una divisione fra 
produttori e consumatori di simboli, mentre la nostra memoria si è trasformata in un 
campo di sfruttamento da parte dell'industria e il tempo individuale viene sincronizzato 
tramite gli strumenti audiovisivi controllati dal mercato, guidato dal bisogno di generare 
nuovi comportamenti nei consumatori. Sebbene la produzione audiovisiva non si riduca 
a quella a cui fa riferimento Stiegler, il filosofo rimarca con forza la necessità di trattare 
dell'esperienza della maggior parte della popolazione e non di quella delle poche 
eccezioni che, con nuovi strumenti, continuano a creare o a fruire di contenuti di livello 
alto. Il problema quindi si concentra nel tipo di esperienza quotidiana comune. Bolter e 
Grusin e il racconto di Paolo Ferri che abbiamo riportato ci hanno aiutato a riflettere su 
questo: come l'esperienza quotidiana dei media sia anche sempre esperienza guidata da 
contenuti creati dall'industria dell'intrattenimento e del mercato. Non possiamo quindi 
non trovarci di fronte ad un contrasto: se l’uomo dev’essere libero, dev’essere 
autonomo, come può confrontarsi e crescere in questo tipo di realtà? 
L'attenzione si è spostata quindi sul problema dell’esperienza. Se l’esperienza è 
conoscenza in prima persona attraverso i sensi il punto da cui pare inevitabile partire è il 
ruolo del corpo. Facendoci aiutare dagli studi e dalle riflessioni condotte dal professor 
Carlo Perfetti sul ruolo della mano e del corpo, abbiamo voluto approfondire la diffusa 
idea che l’esperienza venga potenziata grazie ai nuovi media, chiedendoci se sia 
davvero così. In realtà il corpo resta immobile e tutta l’esperienza si riduce a visione di 
contenuti, e quindi di contenuti sempre mediati. L'agire del soggetto si distingue 
nettamente fra fruizione comoda e movimento in un ambiente (reale), due tipi di 
esperienza sostanzialmente diversi e generatori probabilmente di due soggetti 
completamente diversi. Anche le relazioni in rete si caratterizzano per una diversa 
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esperienza dell'altro, che, ripulita degli aspetti più critici, lascia l'individuo solo con i 
suoi desideri e le sue fantasie, senza che la realtà gli si imponga.
Il disorientamento che proviamo, allora, può essere ragionevolmente interpretato 
come causato da una tecnologia che richiede sforzi di adattamento troppo pesanti. 
L'uomo deve rinunciare al suo tempo, alla sua autonomia e alla libertà di creare. Il 
problema fondamentale che dobbiamo affrontare sembra essere non tanto il far fronte a 
delle mancanze, ma alla saturazione di stimoli, contenuti in uno spazio e tempo che si 
sono riempiti ed in cui l'individuo deve lottare per trovare il silenzio e uno spazio 
interiore di elaborazione, di creazione autonoma e di riflessione. Privato della sua 
capacità di agire nel lavoro, della possibilità di creare ciò di cui ha bisogno, di 
un'esperienza concreta del mondo naturale che lo obblighi a confrontarsi con sé stesso, 
forse l'individuo può sentirsi più comodo, ma difficilmente può diventare migliore.
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EPILOGO: INDIVIDUO E NATURA
Il fatto che l'uomo sia capace di azione significa che da lui ci si può attendere  
l'inatteso, che è in grado di compiere ciò che è infinitamente improbabile. E ciò è  
possibile solo perché ogni uomo è unico e con la nascita di ciascuno viene al mondo  
qualcosa di nuovo nella sua unicità1.
È con la convinzione che ogni essere umano e a maggior ragione ogni bambino debba 
essere rispettato per ciò che è, un essere unico e degno di ricevere tutto il meglio che sia 
possibile dargli, che abbiamo deciso di affrontare gli argomenti trattati in questo lavoro, 
per difendere il senso di disorientamento che proviamo di fronte ai cambiamenti in 
corso, senza liquidarlo come il necessario sintomo che si accompagna ad ogni 
mutamento. Nella storia dell'evoluzione tecnica vi sono stati molti momenti di rottura 
che hanno snaturato il senso dello strumento tecnico così come si presentava in origine. 
La tecnologia che utilizziamo oggi, non presenta le stesse caratteristiche di quella 
cantata nel coro di Antigone, e così nella triplice evoluzione che vede coinvolti 
individuo, sistema tecnico e società, è l'uomo a restare travolto, un uomo dotato di corpo 
e intelligenza attraverso i quali può crescere, creare, agire, migliorare, trovare un senso 
(anche se illusorio) alla propria esistenza.
Ci siamo chiesti se grazie all'utilizzo delle nuove tecnologie si verifichi un 
potenziamento della conoscenza, della memoria e dell'esperienza: a questa possibilità ci 
è sembrato più corrispondente distinguere fra effettivo miglioramento personale e 
potenziamento dell'archivio culturale della società. Abbiamo visto come abbia luogo 
una grande produzione di simboli e creazioni che tendono a invadere l'esperienza delle 
persone: la coscienza degli individui attraverso la produzione simbolica legata al 
mercato, l'esperienza sensoriale dei bambini (ma anche degli adulti) attraverso ambienti 
mediati e i prodotti crossmediali, l'esperienza quotidiana, in quanto il nostro vissuto 
coincide sempre più con il tempo passato davanti allo schermo. Un vissuto che si 
modifica in questa direzione, significa per l'individuo perdita di partecipazione e perdita 
della creazione di una memoria personale, familiare, collettiva che si distingua da quella 
di chiunque altro. Abbiamo considerato come sia innata nella mente umana la capacità 
1 H. Arendt, Vita Activa. La condizione umana, Bompiani, Milano, 2009, p. 129
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di creare simboli per comprendere la realtà, come nel rapportarci al flusso incessante 
degli eventi, il nostro intelletto non cessi di creare metafore intuitive che, pur non 
potendo accedere alla realtà delle cose, ci offrono però un modo di entrare in relazione 
col mondo, un modo fluido, mobile, che non conduce a verità, ma comunque necessario. 
Ma se il flusso incessante di eventi diventa sempre più solo quello dentro lo schermo?
Abbiamo notato una perdita di esperienza e quindi una perdita di simboli personali e «la 
perdita di individuazione che risulta dalla perdita di partecipazione alla produzione dei 
simboli, frutto della vita intellettiva (concetti idee teoremi, saperi), come di quella 
sensibile, non porta che ha una grande miseria simbolica (arte, saper fare, costumi)»2.
L'uomo è definito dagli incontri, dalle sue personali esperienze nell'ambiente in cui 
vive e con le persone con cui entra in contatto. Si individua nelle relazioni con il mondo 
e le persone, grazie alle quali riesce ad entrare in contatto con sé stesso e la sua verità, in 
un processo di aumento di consapevolezza affine a quello che ci ha descritto Roberta De 
Monticelli. La relazione con il mondo esterno è ciò che può offrire all'uomo una via per 
la comprensione e la conoscenza di sé stesso.Tuttavia è diverso se ci si rapporta con uno 
schermo e i suoi contenuti o con il resto dell'ambiente e le persone circostanti; ed è 
inoltre molto diverso se entra in relazione con un mondo artificiale o con quello 
naturale, dove artificiale è tutto ciò che è creazione dell'uomo: oggetti, case, città, 
strade, strumenti, tecnologie, e naturale è invece tutto ciò che nasce e vive 
indipendentemente dall'attività e dalla volontà dell'uomo: animali3, foreste, fiumi, mari. 
Mettendo a confronto i due tipi di ambiente, quello naturale e quello artificiale, 
considerando ad esempio uno spazio rimediato (quelli che Marc Augé chiama ‘non 
luoghi’), ci rendiamo conto della loro differenza sostanziale. Confrontiamo ad esempio 
la vita notturna di un bosco con quella di un centro commerciale. Il primo di notte si 
anima di presenze, di suoni, è sempre vivo, ospita animali che vivono le loro vite, 
cacciano, si inseguono, muoiono. È uno spazio che non chiude, che non perde mai il suo 
senso. È vero: un cadavere, che Lévy presenta come esempio di un oggetto capace di 
creare intelligenza collettiva e cultura, in un bosco non è che carne: in alcune parti 
ancora coperto di pelo, in altre scarnificato o mangiato, ma l'ambiente in cui è vissuto 
l'animale non cessa di vivere, non cessa di essere sincero mai, di essere ciò che è: non 
2 B. Stiegler, De la misère symbolique. L'époque hyperindustrielle, Editions Galilée, Paris, 2004, p. 25, 
traduzione di chi scrive
3 Anche se non completamente corretto, non escludiamo dall'insieme naturale gli animali domestici.
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smette di interrogarci mai sul senso delle cose e sul senso del nostro esistere. I non 
luoghi, come anche le cave di marmo di cui parla Giovanni Giannarelli nella sua mostra 
fotografica, si svuotano quando non sono abitati, perdono il loro senso quando vengono 
abbandonati. Ci abbagliano quando sono nel pieno della loro attività, ma l'unica cosa 
che ci chiedono è di non pensare, continuare a lavorare, produrre, comprare, divertirsi 
ed essere felici come comanda la nostra cultura consumista.
Il mondo artificiale che tende a sostituirsi a quello naturale è un mondo interamente 
conosciuto, perché nato dalla stessa conoscenza che lo ha reso possibile. È così che fra 
soggetto della conoscenza e oggetto conosciuto4 non c'è scarto, perché il secondo è 
frutto della conoscenza tecno-scientifica dell'uomo. Quali domande si porrà un uomo 
che vive praticamente solo in un mondo artificiale? Sarà in grado di porsi ancora le 
domande che in filosofia sono dette le ‘domande ultime’? Quelle a cui non c'è risposta? 
Avremo più esperienza di quella muta meraviglia che viene associata alla nascita della 
filosofia e che sorge nel momento in cui ci lasciamo travolgere dalla scoperta del mondo 
per ciò che è? Nel momento in cui subiamo il pathos della meraviglia? 
Rispecchiandosi nei suoi strumenti e nelle sue creazioni l'uomo non vede che sé 
stesso, in quanto creatore, e si relaziona solo con oggetti artificiali, conosciuti, dominati, 
efficienti, in uno specchio che gli rimanda all'infinito la sua immagine di creatore. Così 
l'uomo non viene in contatto con niente che non sia artificiale e sua creazione, niente di 
diverso da lui, niente che si presenti come assoluta alterità. 
Il mondo naturale invece è autonomo, vive di vita propria. È inconoscibile, 
irriducibile a qualsiasi schematizzazione così come lo siamo noi, è per questo che riesce 
a parlare di noi nel momento in cui cerchiamo di entrare in relazione con esso. La natura 
ci parla del nostro essere sottoposti al tempo e al suo incessante e inarrestabile fluire, 
portando con sé tutto ciò che ha significato e importanza per noi. Ci parla della morte, 
che non siamo quasi più in grado di concepire, del vuoto, della violenza e della 
sofferenza. Ci parla della lentezza, della calma. Ci parla dei nostri bisogni fondamentali: 
mangiare e dormire e fare in modo che la vita continui, nel ritmo di nascita e morte 
necessario. Quando il contatto col mondo naturale sarà venuto a mancare, come 
potremo, che possibilità avremo di riaccedere a questi lati del nostro essere che non si 
riduce all'essere il creatore di oggetti, di universi simbolici o di interi ambienti 
4 Cfr. capitolo 8.1
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artificiali?
Nel confronto con il mondo naturale possiamo fare esperienza di un'alterità 
irriducibile in cui scoprire la nostra stessa alterità e irriducibilità, possiamo fare 
esperienza della più assoluta libertà, intesa come totale assenza di qualsiasi costruzione 
umana, a partire da quella simbolica e culturale: non c'è linguaggio, non c'è medium. É 
un incontro in cui siamo costretti a mettere in discussione tutto ciò che crediamo, ogni 
nostra convinzione in quanto fittizia e in sostanza inesistente, ritrovandoci soli davanti 
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